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Lời Mở Đầu 


Giác Ngộ có nghĩa là sự biết và cái có thể biết được. Giác ngộ là 
nhận biết các chướng ngại che lấp trí tuệ hay các hôn ám của vô minh 
như giấc ngủ (như đang ngủ say chợt tỉnh). Giác ngộ cũng là nhận ra 
các chướng ngại phiển não gây hại cho thiện nghiệp, hay trực ngộ về 
bản tánh thật của vạn pháp. Trong khi đó, Niết Bàn có nghĩa là thoát 
khỏi luân hồi sanh tử, chấm dứt khổ đau, và hoàn toàn tịch diệt, không 
còn ham muốn hay khổ đau nữa (Tịch diệt hay diệt độ). Niết Bàn là 
giai đoạn cuối cùng cho những ai đã dứt trừ khát ái và chấm dứt khổ 
đau. Nói cách khác, Niết Bàn là chấm dứt vô minh và ham muốn để 
đạt đến sự bình an và tự do nội tại. Niết Bàn với chữ “n” thường đối lại 
với sanh tử. Niết bàn còn dùng để chỉ trạng thái giải thoát qua toàn 
giác. Niết Bàn cũng được dùng theo nghĩa trở về với tánh thanh tịnh 
xưa nay của Phật tánh sau khi thân xác tiêu tan, tức là trở về với sự tự 
do hoàn toàn của trạng thái vô ngại. Trạng thái tối hậu là vô trụ Niết 
Bàn, nghĩa là sự thành tựu tự do hoàn toàn, không còn bị ràng buộc ở 
nơi nào nữa. Niết Bàn là danh từ chung cho cả Tiểu Thừa lẫn Đại 
Thừa. Theo Kinh Lăng Già, Đức Phật bảo Mahamati: “Nầy Mahamati, 
Niết Bàn nghĩa là thấy suốt vào trú xứ của thực tính trong ý nghĩa chân 
thật của nó. Trú xứ của thực tính là nơi mà một sự vật tự nó trú. Trú 
trong chính cái chỗ của mình nghĩa là không xao động, tức là mãi mãi 
tĩnh lặng. Nhìn thấy suốt vào trú xứ của thực tính đúng như nó nghĩa là 
thông hiểu rằng chỉ có cái được nhìn từ chính tâm mình, chứ không có 
thể giới nào bên ngoài như thế cả.” Sau khi Đức Phật vắng bóng, hầu 
hết các thảo luận suy luận siêu hình tập trung quanh đề tài Niết Bàn. 
Kinh Đại Bát Niết Bàn, những đoạn văn bằng tiếng Bắc Phạn vừa 
được phát kiến mới đây, một ở Trung Á và đoạn khác ở Cao Dã Sơn 
cho thấy một thảo luận sống động về các vấn đề như Phật tánh, Chân 
như, Pháp giới, Pháp thân, và sự khác nhau giữa các ý tưởng Tiểu 
Thừa và Đại Thừa. Tất cả những chủ điểm đó liên quan đến vấn để 
Niết Bàn, và cho thấy mối bận tâm lớn của suy luận được đặt trên vấn 
đề vô cùng quan trọng nầy. 

Qua những diễn giải về Giác Ngộ và Niết Bàn của nhiều tông phái 
Phật giáo khác nhau, chúng ta thấy nói chung các tông phái Phật giáo 
đều đồng ý từ giác ngộ đến niết bàn hãy còn là một khoảng cách xa, 
rất xa, bởi vì giác ngộ chỉ mới là nhận biết các chướng ngại che lấp trí 


tuệ hay các hôn ám của vô minh như giấc ngủ (như đang ngủ say chợt 
tỉnh). Giác ngộ cũng chỉ mới là nhận ra các chướng ngại phiển não gây 
hại cho thiện nghiệp, hay trực ngộ về bản tánh thật của vạn pháp. Như 
vậy giác ngộ chỉ là điểm khởi đầu trong tu tập; trong khi Niết Bàn có 
nghĩa là thoát khỏi luân hồi sanh tử, chấm dứt khổ đau, và hoàn toàn 
tịch diệt, không còn ham muốn hay khổ đau nữa (Tịch diệt hay diệt 
độ). Niết Bàn là giai đoạn cuối cùng cho những ai đã dứt trừ khát ái và 
chấm dứt khổ đau. Niết Bàn là chấm dứt vô minh và ham muốn để đạt 
đến sự bình an và tự do nội tại. Nói cách khác, Niết Bàn là cứu cánh 
của hành giả tu Phật. Còn một điểm vô cùng quan trọng trong Phật 
giáo: Niết Bàn không phải là một nơi nào đó, mà nó chính thực là 
trạng thái tâm của chúng ta. Tuy nhiên, Phật tử chân thuần hãy nên 
luôn nhớ rằng chính đức Phật đã từng khẳng định với chúng đệ tử rằng 
bất cứ điều gì chúng ta có thể nói hoặc tưởng tượng về Niết Bàn đều 
sai, vì Niết Bàn vượt ra ngoài ngôn ngữ văn tự, vượt ra ngoài không 
gian, thời gian và định nghĩa. Nói cách khác, tất cả ngôn ngữ của loài 
người không đủ thâm sâu để diễn tả được Giác Ngộ và Niết Bàn. 

Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng Giác Ngộ và Niết Bàn 
không thể tìm được bằng cách khám phá chân lý bị che dấu từ ngoại 
cảnh, mà chỉ tìm được bằng cách chấp nhận một thái độ đến với cuộc 
sống bằng tu hành giới hạnh. Lời Phật dạy về Niết Bàn trong Kinh 
Pháp Cú: Một số sinh ra từ bào thai, kẻ ác thì đọa vào địa ngục, người 
chính trực thì sinh lên chư thiên, nhưng cõi Niết bàn chỉ dành riêng cho 
những ai đã diệt sạch nghiệp sanh tử (Pháp Cú 126). Đa số chúng ta 
tìm cầu những cái gọi là Giác Ngộ và Niết Bàn nào đó bằng cách nỗ 
lực, tuy nhiên, đa số chúng ta quên rằng để đạt đến trạng thái tâm của 
Giác Ngộ và Niết Bàn, chúng ta phải buông bỏ để diệt sạch nghiệp 
luân hồi sanh tử như lời đức Phật đã dạy trong kinh Pháp Cú. Điều này 
cực kỳ khó khăn cho tất cả chúng ta vì trong cuộc sống hằng ngày 
chúng ta thường cố gắng thành đạt sự việc. 

Vì đạo Phật là con đường tìm trở về với chính mình (hướng nội) 
nên giáo dục trong nhà Phật cũng là nên giáo dục hướng nội chứ 
không phải là hướng ngoại cầu hình cầu tướng. Hành giả tu Phật phải 
trước tiên giác ngộ được rằng những nguyên nhân căn bản gây ra khổ 
đau phiền não là tham, sân, si, mạn, nghĩ, tà kiến, sát, đạo, dâm, 
vọng... và mục đích tối hậu của đạo Phật là nhằm giúp chúng sanh, 
nhất là những chúng sanh con người loại trừ những thứ ấy để nếu chưa 


thành Phật thì ít nhất chúng ta cũng trở thành một chân Phật tử có một 
cuộc sống an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc. Như vậy, bước bước vào 
trạng thái Niết Bàn ngay trong đời này đối với người Phật tử còn giúp 
cho mình trải nghiệm sự thanh thắn và sáng suốt, sự chấp nhận và lòng 
biết ơn, sự yêu thương và gắn kết trong cuộc sống hằng ngày của 
chúng ta. Nó cũng sẽ giúp chúng ta phát triển những thói quen mới 
trong việc biết dừng lại đúng lúc đúng thời, thói quen biết ngừng lại, 
không tiếp tục làm những hành động bất thiện nữa. 

Quyển sách nhỏ có tựa đề “Hành Trình Hướng Đến Niết Bàn” này 
không phải là một nghiên cứu thâm sâu về triết thuyết Niết Bàn của 
Phật Giáo, mà nó chỉ đơn thuần vạch ra cuộc hành trình với trạng thái 
tâm mà Đức Phật đã một lần đạt được và đã thành Phật. Phật tử chân 
thuần nên luôn nhớ rằng để có thể bước được vào trạng thái tâm Niết 
Bàn theo đúng nghĩa Phật dạy không hẳn là phải xuất gia vào chùa 
làm Tăng hay Ni, mà trước tiên phải giác ngộ những mê vọng hay 
chướng ngại của phiền não gây hại cho thiện nghiệp, hay trực ngộ về 
bản tánh thật của vạn pháp. Sau khi giác ngộ, chúng ta phải bước vào 
giai đoạn thực tập những bài tập được liên kết để thiết lập những mẫu 
mực sống hằng ngày của mình, làm cho đời sống của chúng ta trở nên 
yên bình hơn. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng mục đích của 
người tu Phật là tự giác, nghĩa là tự giác là tự quán sát bằng cái trí của 
chính mình chứ không dựa vào kẻ khác; giác tha (sau khi tự mình đã 
giác ngộ lại thuyết pháp để giác ngộ cho người khác, khiến họ được 
khai ngộ và giúp họ rời bổ mọi mê lầm và khổ não trong vòng luân 
hồi) rỗi cuối cùng mới đi đến giác hạnh viên mãn, thoát ra khỏi vòng 
luân hồi sanh tử, đó chính là Niết Bàn đạt được ngay trong kiếp này. 

Chúng ta hãy thử cố gắng bước vào trạng thái tâm Niết Bàn rồi 
chúng ta sẽ thấy rằng trải nghiệm được việc thoát ly khổ đau phiển 
não để có được sự yên bình, tỉnh thức, và hạnh phúc không có nghĩa là 
chúng ta phải đi vào một nơi không có tiếng ổn ào, không có sự rắc rối 
hay không có những công việc nặng nhọc. Kỳ thật, sự yên bình thật sự 
hiện diện giữa những thứ vừa kể trên mà chúng ta vẫn có sự yên tĩnh 
nơi nội tâm mình. Đối với người Phật tử thuần thành, một khi đã quyết 
định bước vào trạng thái tâm Niết Bàn phải kiên trì không thối chuyển; 
từng bước một, phải cố gắng hết sức mình để tạo ra một cấu kết vững 
chắc của sự bình an, tỉnh thức và hạnh phúc mỗi ngày. Lâu dần, sự 
việc này sẽ giúp mình có những thói quen khiến cho cuộc sống của 


mình ngày càng tốt đẹp hơn. Mà thật vậy, một khi chúng ta đã có được 
những thói quen này, chúng sẽ trở thành những thói quen tự nhiên. Một 
khi trạng thái tâm Niết Bàn này đã được đưa vào đời sống, thì chúng ta 
sẽ luôn sống với chúng. Đức Như Lai đã giải thích rõ về Niết Bàn mà 
Ngài đã kinh qua và Ngài đã tiến tới quả vị Phật. Cuộc hành trình đi 
đến trạng thái tâm Niết Bàn đòi hỏi nhiều cố gắng và hiểu biết liên 
tục. Chính vì thế mà mặc dù hiện tại đã có quá nhiều sách viết về Phật 
giáo, tôi cũng mạo muội biên soạn tập sách “Hành Trình Hướng Đến 
Niết Bàn” song ngữ Việt Anh nhằm phổ biến giáo lý nhà Phật cho 
Phật tử ở mọi trình độ, đặc biệt là những người sơ cơ. Những mong sự 
đóng góp nhoi nầy sẽ mang lại lợi lạc cho những ai mong cầu có được 
cuộc sống an bình và hạnh phúc. 


Thiện Phúc 


Preface 


Enlightenment means knowing and knowable. To enlighten means 
to awaken In regard to the real in confrast to the seeming, as to awake 
from a deep sleep. To enlighten also means to realize, to perceIve, Or 
to apprehend 1llusions which are harmful to good deeds, or the Infuitive 
awareness or cogniion of the Dharma-Nature, the realization of 
ultmate reality. While Nirvana means the extinguishing or liberating 
Írom existence by ending all suffering. So Nirvana 1s the total 
extinction of desires and sufferings, or release (giải thoát). It ¡is the 
final stage of those who have put an end to suffering by the removal of 
craving from their mind. In other word, Nirvana means extinction of 
Ipnorance and craving and awakening to Iinner Peace and Freedom. 
Nirvana with a smaill “n” stands against samsara or birth and death. 
Nirvana also refers to the state of liberation through full enlightenment. 
Nirvana 1s also used in the sense of a return to the original purify of the 
Buddha-nature after the disolution of the physical body that 1s to the 
perfect freedom of the unconditioned state. The supreme goal of 
Buddhist endeavor, an atfainable state In this lie by right aspiration, 
purIty of life, and the elimination of egoism. The Buddha speaks of 
Nrvana as “Unborn, unoriginated, uncreated, and unformed,” 
confrasting with the born, originated, created and formed phenomenal 
world. The ultimate state 1s the Nirvana of No Abode (Apratisthita- 
nirvana), that 1s to say, the attainment of perfect freedom, not being 
bound to one place. Nirvana 1s used in both Hinayana and Mahayana 
Buddhist schools. In the Lankavatara Sutra, the Buddha told Mahamati: 
“Oh Mahamati, Nirvana means seeing Into the abode of reality In Ifs 
true significance. The abode of reality 1s where a thing stands by Itself. 
To abide 1n one”s self-station means not to be astir, 1.e., to be eternally 
quiescent. By seeing into the abode of reality as If 1s means to 
understand that there 1s only what 1s seen of one”s own mind, and no 
external world as such.” After the Buddha's departure, most of the 
metaphysical discussions and speculations centered round the subJect 
of Nirvana. The Mahaparinrvana Sutra, the SanskrIt fragmenfs of 
which were discovered recentfly, one in Central Asia and another in 
Koyasan, Indicates a vivid discussion on the questions as to what 1s 
“Buddha-nature,` “Thusness,' “the Realm of Principle,` “Dharma-body'” 
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and the distinction between the Hinayana and Mahayana ideas. All of 
these topics relate to the problem of Nirvana, and Iindicate the great 
amount of speculation undertaken on this most Important quesfion. 

Through these explanations from different Buddhist sects, we see 
that they generally agree that the distance from enliphtenment to 
Nirvana 1s stlll far, very far, because to enlighten means only to 
awaken In regard to the real in contrast to the seeming, as to awake 
from a deep sleep. To enliphten also means only to realize, tO 
perceive, or to apprehend 1llusions which are harmful to good deeds, or 
the Intuiive awareness or cognition of the Dharma-Nature, the 
realization of ultimate reality. So, enlightenment 1s only a starting poinf 
in cultivation; while Nirvana means the extinguishing or liberating 
Ílrom existence by ending all suffering. So Nirvana 1s the total 
extinction of desires and sufferings, or release (giải thoát). It ¡is the 
final stage of those who have put an end to suffering by the removal of 
craving from their mind. Nirvana means extinction of Ignorance and 
craving and awakening to inner Peace and Freedom. In other word, 
Nirvana 1s the final end of any Buddhist practiloners. There 1s an 
extremely Important point in Buddhism: Nirvana 1s not a place, but 1t 1s 
really a state of mind. However, devout Buddhists should always 
remember that the Buddha Himself once confirmed His disciples that 
anything we might say or Iimagine about Nirvana would be wrong, for 
Nirvana 1s beyond languages and words, 1t is beyond space, time, and 
defintion. In other words, all human languages are not profound 
enouph to define NÑirvana. 

Devout Buddhists should always remember that Nirvana cannot be 
found by an uncovering truth hidden to outsiders, but by adopting an 
aftitude to life that 1s disciplined. The Buddha”s teaching on Nirvana In 
the Dharmapada Sutra: Some are born in a womb; evil-doers are 
reborn In hells; the righteous people go to blissful states; the undefiled 
ones pass away Into Nirvana (Dharmapada 126). Most of us seek such 
a so-called Nirvana by striving; however, most of us forget that in order 
to reach the state of mind of a NÑirvana, we must give up all strIving to 
eradicate all karmas leading to rebirths as taught by the Buddha In the 
Dharmapada Sutra. This 1s extremely difficult for all of us because 1n 
our đaily life we always strive to achieve things. 


lãi 


Because Buddhist religion 1s the path of returning to self (looking 
Inward), the goal of 1ts education must be Iinward and not outward for 
appearances and matters. Buddhist practitioners should first enlighten 
that the main causes of sufferings and afflictions are greed, anger, 
hatred, 1gnorance, pride, doubt, wrong views, killing, stealing, sexual 
misconduct, lying, and so on... and the ultimate goal of Buddhism 1s to 
help sentient beings, especially, human beings to eliminate these 
troubles so that 1ƒ we are not able to become a Buddha, at least we can 
become a real Buddhist who has a peaceful, mindful and happy life. 
So, enfering the state of mind of a Nirvana right in this very life also 
helps us to experiece calmness and clarity, acceptance and gratitude, 
love and connection 1n our daily life. It w1ll also help us to develop new 
habits of approprlate pausing, habits of knowing how to stop from 
confinuing doing unwholesome acfivIties. 

Thịs litle book tiled “A Journey Towards Nirvana” 1s not a 
profound philosiphical study of the theory of Nirvana 1n Buddhism, but 
a book that simply points out the the Journey with states of mind that 
the Buddha once achieved and did become a Buddha. Devout 
Buddhists should always remember that being able to enter the state of 
mind of a Nirvana as the Buddha taught does not mean to renounce the 
world and to enter Into a temple as a monk or nun, but we must Ẩirst 
realize, perceive, or apprehend 1llusions or hindrances of afflictions 
which are harmful to good deeds, or the ¡infuifive awareness or 
cognition of the Dharma-Nature, the realization of ultimate reality. 
After enlightenment, we must enter Into a phase of practicing well- 
being exercises that are linked to established dally life patterns, makes 
our lives more peaceful. Devout Buddhists should always remember 
the goal of any Buddhist cultivator 1s to achieve self-enlightening, that 
1S examining with one”s own I1ntelligence, and not depending upon 
another; enlightening or awakening of others, then achieve the final 
accomplishment, to go beyond the cycle of births and deaths, that 1s to 
reach the state of mind of a Nirvana right In this very life. 

Lefs try to enter the state of mind of a Nirvana, then we will see 
that to experience the escape of sufferings and afflictions In order to 
have peace, mindfulness and happiness does not mean that we have to 
be in a place where there 1s no noIse, no trouble, or no hard work. As a 
matter of fact, peace 1s really to be in the midst of those things and still 
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be calm In our heart. For devout Buddhists, once you make up your 
mind to step enter Into the state of minf of a Nirvana, should persevere 
and never have the Intention of retreat; step by step, you should try 
your best to set a strong foundatlon on calmness, mindfulness and 
happiness. Over the times, this will help us form habits which make our 
lie better and better. In fact, once we have these habits, they wIll 
become our natural habits. Once they become Integrated In our 
liestyle, we wIll always live with them. The Journey leading to the 
state of mind of a Nirvana demands continuous efforts with right 
understanding and practice. Presently even with so many books 
available on Buddhism, I venture to compose this booklet tiled “A 
Journey Towards Nirvana” in Vietnamese and English to spread basic 
things in Buddhism to all Vietnamese Buddhist followers, especially 
Buddhist beginners, hoping this little contribution will help Buddhists in 
different levels to understand on how to achieve and lead a life of 
peace and happIness. 


Thiện Phúc 
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Chương Một 
Chapter One 


Tóm Lược Về Đạo Phật 


Ý Nghĩa của Đạo Phật: Có người cho rằng đây chỉ là đời sống của 
Đức Phật, tấm gương của Đức Phật và những đệ tử gần gũi nhất của 
Ngài đặt ra, đó là kỳ công quang vinh của một người, một người đứng 
trước công chúng tuyên bố con đường giải thoát. Với số người khác, 
Phật giáo có nghĩa là học thuyết quần chúng như đã ghi trong văn học 
Phật giáo gồm Tam Tạng kinh điển. Và trong đó miêu tả một triết lý 
cao quý, sâu sắc, phức tạp và uyên bác về cuộc đời. Danh từ Phật giáo 
được lấy từ gốc Phạn ngữ “Bodhi” có nghĩa là “Giác ngộ,” và do vậy 
Phật giáo là triết lý của sự giác ngộ. Chính vì thế mà định nghĩa thật sự 
của Phật giáo là “Diệu Đế.” Đức Phật không dạy từ lý thuyết, mà 
Ngài luôn dạy từ quan điểm thực tiễn qua sự hiểu biết, giác ngộ và 
thực chứng về chân lý của Ngài. Triết lý này xuất phát từ kinh nghiệm 
của một người tên là Sĩ Đạt Đa Cổ Đàm, được biết như là Phật, tự 
mình giác ngộ vào lúc 36 tuổi. Tính đến nay thì Phật giáo đã tổn tại 
trên 2.500 năm và có trên 800 triệu tín đồ trên khắp thế giới (kể cả 
những tín đồ bên Trung Hoa Lục Địa). Người Tây phương cũng đã 
nghe được lời Phật dạy từ thế kỷ thứ 13 khi Marco Polo (1254-1324), 
một nhà du hành người Ý, thám hiểm châu Á, đã viết các truyện về 
Phật giáo trong quyển “Cuộc Du Hành của Marco Polo.” Từ thế kỷ thứ 
18 trở đi, kinh điển Phật giáo đã được mang đến Âu châu và được 
phiên dịch ra Anh, Pháp và Đức ngữ. Cho đến cách nay 100 năm thì 
Phật giáo chỉ là một triết lý chánh yếu cho người Á Đông, nhưng rồi 
dân dần có thêm nhiều người Âu Mỹ lưu tâm gắn bó đến. Vào đầu thế 
kỷ thứ 20, Alan Bennett, một người Anh, đã đến Miến Điện xuất gia 
làm Tăng sĩ dưới Pháp danh là Ananda Metteya. Ông trở về Anh vào 
năm 1908. Ông là người Anh đầu tiên trở thành Tăng sĩ Phật giáo. Ông 
dạy Phật pháp tại Anh. Từ lúc đó, Tăng Ni từ các quốc gia như Tích 
Lan, Thái, Nhật, Trung Hoa và các quốc gia theo Phật giáo khác tại Á 
châu đã đi đến phương Tây, đặc biệt là trong khoảng thời gian 70 năm 
trở lại đây. Nhiều vị thầy vẫn giữ truyền thống nguyên thủy, nhiều vị 
tùy khế cơ khế lý tới một mức độ nào đó nhằm thỏa mãn được nhu cầu 
Phật pháp trong xã hội phương Tây. Trong những năm gần đây, nhu 
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cầu Phật giáo lớn mạnh đáng kể tại Âu châu. Hội viên của các hiệp 
hội Phật giáo tăng nhanh và nhiều trung tâm mới được thành lập. Hội 
viên của những trung tâm này bao gồm phần lớn là những nhà trí thức 
và những nhà chuyên môn. Ngày nay chỉ ở Anh thôi đã có trên 40 
trung tâm Phật giáo tại các thành phố lớn. 

Với Đức Phật, con người là tối thượng, nên Ngài đã dạy: “Hãy là 
ngọn đuốc và là nơi nương tựa của chính bạn, chớ đừng tìm nơi nương 
tựa vào bất cứ nơi nào khác.” Đó là lời nói chân thật của Đức Phật. 
Ngài đã từng nói: “Tất cả những gì thực hiện được đều hoàn toàn do 
nỗ lực và trí tuệ rút ra từ kinh nghiệm bản thân của con người. Con 
người làm chủ vận mệnh của mình. Con người có thể làm cho cuộc đời 
mình tốt hơn hoặc xấu hơn. Con người nếu tận sức tu tập đều có thể 
thành Phật.” Đạo Phật là con đường duy nhất đưa con người từ hung ác 
đến thiện lành, từ phàm đến Thánh, từ mê sang giác. Đạo Phật là tôn 
giáo của Đấng Giác Ngộ, một trong ba tôn giáo lớn trên thế giới do 
Phật Thích Ca sáng lập cách nay trên 25 thế kỷ. Đức Phật để xướng tứ 
diệu đế như căn bản học thuyết như chúng đã hiện ra khi Ngài đại ngộ. 
Ngài đã chỉ cho mọi người làm cách nào để sống một cách khôn ngoan 
và hạnh phúc và giáo pháp của Ngài đã lan rộng từ xứ Ấn Độ ra khắp 
các miễn châu Á, và xa hơn thế nữa. 

Bài Pháp Đầu Tiên: Bài pháp đầu tiên ngay sau khi Phật đạt được 
đại giác tại Bồ đề đạo tràng. Phật đã đi vào vườn Lộc uyển tại thành 
Ba La Nại, để giảng bài pháp đầu tiên về Trung Đạo, Tứ Diệu Đế và 
Bát Chánh Đạo. Tại Vườn Lộc Uyển trong thành Ba La Nại, thoạt đầu 
Đức Phật bị năm anh em Kiều Trần Như lãng tránh, nhưng khi Đức 
Phật tiến lại gần họ, họ cảm nhận từ nơi Ngài có những tướng hảo rất 
đặc biệt, nên tất cả đều tự động đứng dậy nghênh tiếp Ngài. Sau đó 
năm vị đạo sĩ thỉnh cầu Đức Thế Tôn chỉ giáo những điều Ngài đã giác 
ngộ. Đức Phật nhân đó đã thuyết Bài Pháp Đầu Tiên: Chuyển Bánh 
Xe Pháp. Ngài bắt đầu thuyết giảng: “Này các Sa Môn! Các ông nên 
biết rằng có bốn Chân Lý. Một là Chân Lý về Khổ. Cuộc sống đầy 
dẫy những khổ đau phiển não như già, bệnh, bất hạnh và chết chóc. 
Con người luôn chạy theo các dục lạc, nhưng cuối cùng chỉ tìm thấy 
khổ đau. Mà ngay khi có được thú vui thì họ cũng nhanh chóng cảm 
thấy mệt mỏi vì những lạc thú nầy. Không có nơi nào mà con người 
tìm thấy được sự thỏa mãn thật sự hay an lạc hoàn toàn cả. Thứ hai là 
Chân Lý về Nguyên Nhân của Khổ. Khi tâm chúng ta chứa đầy lòng 
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tham dục và vọng tưởng chúng ta sẽ gặp mọi điều đau khổ. Thứ ba là 
Chân Lý về sự Chấm dứt Khổ. Khi tâm chúng ta tháo gỡ hết tham dục 
và vọng tưởng thì sự khổ đau sẽ chấm dứt. Chúng ta sẽ cảm nghiệm 
được niềm hạnh phúc không diễn tả được bằng lời. Cuối cùng là Chân 
Lý về Đạo Diệt Khổ. Con đường giúp chúng ta đạt được trí tuệ tối 
thượng.” 

Đạo Phật Luôn Xây Dựng Trên Trí Tuệ của Con Người: Đạo 
Phật, một triết lý, một phương cách sống hay là một tôn giáo. Đều nầy 
không quan trọng. Phật giáo là giáo pháp của Đức Phật thuyết giảng, 
một nền giáo lý hoàn toàn xây dựng trên trí tuệ của con người. Đạo 
Phật rất tôn trọng lý trí. Nhắm mắt tin suông là trái với giáo lý nhà 
Phật. Chính Đức Phật đã dạy: “Không nên tin một cách mù quáng 
những lời ta dạy, mà trước tiên hãy thử nó như đem lửa thử vàng để 
biết vàng thật vàng giả.” Đạo Phật không phải là một tôn giáo chuyên 
thờ cúng hay cầu xin các vị thần linh. Đạo Phật không cấm Phật tử tìm 
hiểu giáo lý của những tôn giáo khác. Đức Phật dạy nếu có những điều 
phải và hợp lý thì Phật tử có quyển tự do thụ nhận cho dù điều ấy là 
giáo lý của một tôn giáo khác. Đạo Phật khác với các tôn giáo và các 
chủ nghĩa khác ở chỗ tôn trọng quyển nhận xét của cá nhân, tự do tư 
tưởng và phát triển lý trí. Chính vì vậy mà Đức Phật dạy rằng giáo lý 
của Ngài không có gì dấu diếm trong tay áo cả. Ngài còn nói thêm 
rằng giáo lý tùy thuộc vào vào sự thấu hiểu chân lý của con người, chứ 
không phải tùy thuộc vào ân huệ của một vị thần linh hay bất cứ quyền 
năng nào khác. Đức Phật còn nhấn mạnh về sự tự do dò xét khi Ngài 
bảo các đệ tử rằng nếu cần phải xét đoán ngay cả Đức Như Lai nữa, 
để có thể hoàn toàn tin chắc giá trị của vị Thầy mà mình đang theo. 
Phật day rằng chúng ta phải học, hiểu, hành rồi mới tin. Ngài nhắc nhở 
rằng nếu chưa hiểu hoặc còn hoài nghi mà mê muội tin theo là phỉ 
báng Phật. Hoài nghi không phải là một cái tội, vì Phật giáo không có 
những tín điều buộc phải tin theo. Hoài nghi tự nhiên mất khi con 
người hiểu rõ, thấy rõ sự thật, thấy rõ chân lý. Nói tóm lại, dù Đức 
Phật muốn hay không muốn, giáo lý và cách sống mà Ngài đã thuyết 
giảng trở thành một tôn giáo mà người ta gọi là đạo Phật. Tuy nhiên, 
đạo Phật không phải là một tôn giáo để bàn luận, mà đạo Phật là một 
tôn giáo giải thoát cho những ai tỉnh chuyên tu trì. Bạn không cần phải 
là một học giả hay người có lòng tin mù quáng để trở thành Phật tử, 
điều bạn cần là lòng chân thành trong việc tu trì. Trong đạo Phật, niềm 
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tin mù quáng không có chỗ đứng, mỗi người chúng ta phải tìm hiểu và 
thẩm thấu những gì thích đáng và những gì không thích đáng cho đời 
sống cũng như những trở ngại của chúng ta. Nếu để ý một chút chúng 
ta sẽ thấy rằng giáo pháp nhà Phật là vô cùng vô tận, nhưng những 
giáo pháp ấy bao giờ cũng là chân lý không thể nghĩ bàn. Những thông 
điệp mà Đức Phật đã truyền trao lại cho chúng ta lúc nào cũng có giá 
trị bất diệt. Không ai có thể biện luận chống lại hay phủ nhận giáo 
thuyết “Vô Thường” của nhà Phật. Vô thường không có nghĩa là không 
hiện hữu, mà vô thường là mọi thứ đều tiếp diễn không ngừng, nhưng 
tiếp diễn như trong một luồng hay trong một tiến trình thay đổi và tiến 
hóa không ngừng nghỉ. Chính vì thế mà giáo thuyết nhà Phật có thể 
thích nghi với các nền văn minh qua bao thời đại khác nhau trên thế 
giới. Ngay cả với nền văn minh hiện đại, Phật giáo vẫn luôn thích hợp 
trong mọi trường hợp. Thật vậy, nếu bạn có cơ hội tiếp cận với bất cứ 
khía cạnh nào của đạo Phật, bạn sẽ thấy ngay rằng đó là điều thích 
hợp, bổ ích và có thể áp dụng trong cuộc sống hằng ngày của bạn. Phật 
tử thuần thành phải luôn nhớ rằng trong đạo Phật không có cái gọi là 
những ràng buộc của mối quan hệ siêu nhân, Thượng đế, hay sự sáng 
tạo, hay tội lỗi thừa hưởng từ người khác, ngoài những gì đã do chính 
bạn làm ra. 

Đạo Phật Và Khái Niệm Vô Thần: Đôi khi người ta nói Phật Giáo 
là “Vô Thần” hay là một “tôn giáo không có thần linh.” Tuy nhiên, 
những lời Phật dạy về “Lục Đạo” đã xua tan quan niệm ấy, vì trong 
lục đạo, Đức Phật đã nói rõ ràng có chư Thiên, nhưng chư Thiên trong 
Phật giáo không phải là những vị Thần với quyền năng tối thượng sáng 
tạo vũ trụ, hay thưởng phạt chúng sanh. Theo Phật giáo, các vị thần có 
thể được tôn thờ nhằm cho những phước lạc có giới hạn của trần gian, 
nhưng chính các chư thiên nầy cũng vô thường và tầm thường, không 
thể thỏa mãn cho việc cầu xin liên hệ tới giải thoát hay Niết Bàn, vốn 
là những thứ siêu thế gian mà chính họ chưa bao giờ chứng đắc. Bất 
quá Phật giáo chỉ là vô thần trong ý nghĩ rằng Phật giáo phê bác lý 
thuyết về một nguyên nhân “Đầu Tiên,” một Thượng đế sáng tạo. 

Đạo Phật Với Chân Lý Và Triết Lý Sống Động: Có người cho 
rằng danh từ tôn giáo là một danh từ không thích hợp để gọi đạo Phật, 
vì Phật giáo không phải là một tôn giáo, mà là một triết học luân lý. 
Theo tôi, đạo Phật vừa là một tôn giáo mà cũng vừa là một triết lý 
sống dựa theo những lời chỉ dạy của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni ở xứ 


19 


Ấn Độ trên 2.500 năm qua. Trước khi đi sâu vào vấn để chúng ta nên 
phân tích sơ qua về hai danh từ Phật và triết học. Trước hết, danh từ 
Phật giáo phát xuất từ chữ Phạn “Budhi”, có nghĩa là “giác ngộ”, “tỉnh 
thức”, và như vậy Phật giáo là tôn giáo của giác ngộ và tỉnh thức. Triết 
lý này xuất phát từ kinh nghiệm của một người tên là Sĩ Đạt Đa Cô 
Đàm, được biết như là Phật, tự mình giác ngộ vào lúc 36 tuổi. Tính đến 
nay thì Phật giáo đã tổn tại trên 2.500 năm và có gần một phần ba dân 
số trên khắp thế giới là tín đồ Phật giáo. Cho đến cách nay 100 năm thì 
Phật giáo chỉ là một triết lý chánh yếu cho người Á Đông, nhưng rồi 
dân dần có thêm nhiễu người Âu Mỹ lưu tâm gắn bó đến. Thứ hai, 
danh từ “philosophy”, nghĩa là triết học, có hai phần: “philo” có nghĩa 
là ưa thích yêu chuộng, và “sophia” có nghĩa là trí tuệ. Như vậy, 
philosophy là sự yêu chuộng trí tuệ, hoặc tình yêu thương và trí tuệ. Cả 
hai ý nghĩa này mô tả Phật giáo một cách hoàn hảo. Phật giáo dạy ta 
nên cố gắng phát triển trọn vẹn khả năng trí thức để có thể thông suốt 
rõ ràng. Phật giáo cũng dạy chúng ta phát triển lòng từ bi để có thể trở 
thành một người bạn thật sự của tất cả mọi chúng sanh. Như vậy Phật 
giáo là một triết học nhưng không chỉ đơn thuần là một triết học suông. 
Nó là một triết học tối thượng. Vào năm 563 trước Tây lịch, một cậu 
bé được sanh ra trong một hoàng tộc tại miền Bắc Ấn Độ. Hoàng tử 
này trưởng thành trong giàu sang xa xỉ, nhưng sớm nhận ra tiện nghi 
vật chất và sự an toàn trên thế gian không đem lại hạnh phúc thật sự. 
Ngài động lòng trắc Ẩn sâu xa trước hoàn cảnh khổ đau quanh Ngài, 
chính vì vậy mà Ngài nhất định m cho ra chìa khóa đưa đến hạnh 
phúc cho nhân loại. Lầa bổ gia đình không phải là chuyện dễ dàng cho 
Đức Phật. Sau một thời gian dài đắn đo suy nghĩ Ngài đã quyết định ha 
bỏ gia đình. Có hai sự lựa chọn, một là hiến thân Ngài cho gia đình, hai 
là cho toàn thể thế gian. Sau cùng, lòng từ bi vô lượng của Ngài đã 
khiến Ngài tự cống hiến đời mình cho thế gian. Và mãi cho đến nay cả 
thế giới vẫn còn thọ hưởng những lợi ích từ sự hy sinh của Ngài. Đây 
có lẽ là sự hy sinh có nhiều ý nghĩa hơn bao giờ hết. Sau những đắn đo 
suy nghĩ, vào năm 29 tuổi Ngài rời bỏ vợ đẹp con ngoan và cung vàng 
điện ngọc để cất bước lên đường học đạo với những bậc thầy nổi tiếng 
đương thời. Những vị thầy này dạy Ngài rất nhiều nhưng không vị nào 
thật sự hiểu biết nguồn cội của khổ đau phiển não của nhân loại và 
làm cách nào để vượt thoát khỏi những thứ đó. Cuối cùng sau sáu năm 
tu học và hành thiển, Ngài liễu ngộ và kinh qua kinh nghiệm tận diệt 
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vô minh và thành đạt giác ngộ. Từ ngày đó người ta gọi Ngài là Phật, 
bậc Chánh Đẳng Chánh Giác. Trong 45 năm sau đó Ngài chu du khắp 
miễn Bắc Ấn để dạy người những gì mà Ngài đã chứng ngộ. Lòng từ 
bi và hạnh nhẫn nhục của Ngài quả thật kỳ diệu và hàng vạn người đã 
theo Ngài, trở thành tín đồ Phật giáo. Đến năm Ngài 80 tuổi, dù xác 
thân già yếu bệnh hoạn, nhưng lúc nào Ngài cũng hạnh phúc và an vui, 
cuối cùng Ngài nhập Niết Bàn vào năm 80 tuổi. Sau khi Đức Phật 
nhập diệt, các đệ tử của Ngài đã kết tập và ghi lại tất cả những lời 
giáo huấn của Ngài mà bây giờ chúng ta gọi là Kinh Điển. Không phải 
một quyển mà có thể ghi lại tất cả những lời dạy ấy, mà tổng cộng có 
trên §00 quyển ghi lại vừa Kinh, Luật và Luận. 

Trong Phật giáo, không có sự phân biệt giữa thần linh hay chúng 
sanh siêu việt và người bình thường. Hình thức cao nhứt của một chúng 
sanh là Phật. Tất cả mọi người đều có khả năng thành Phật nếu họ 
chịu theo tu tập theo những lời chỉ dạy của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni. 
Bằng cách tuân theo những giáo thuyết của Đức Phật và những pháp 
thực hành về Phật giáo, ai cũng có thể trở thành một vị Phật. Một vị 
Phật cũng là một chúng sanh con người, nhưng chúng sanh ấy đã chứng 
ngộ và thông hiểu tất cả những tác dụng và ý nghĩa của đời sống và vũ 
trụ. Khi một con người chứng ngộ và thật sự thông hiểu về mình và 
vạn hữu, người ta gọi người đó là Phật, hay là bậc giác ngộ. 

Dù Đức Phật đã nhập diệt, nhưng trên 2.500 năm sau những giáo 
thuyết của Ngài vẫn còn tế độ rất nhiều người, gương hạnh của Ngài 
vẫn còn là nguồn gợi cảm cho nhiều người, và những lời dạy dỗ của 
Ngài vẫn còn tiếp tục biến đổi nhiều cuộc sống. Chỉ có Đức Phật mới 
có được oai lực hùng mạnh tổn tại sau nhiều thế kỷ như thế ấy. Đức 
Phật không bao giờ tự xưng rằng Ngài là một thần linh, là con của thần 
linh, hay là sứ giả của thần linh. Ngài chỉ là một con người đã tự cải 
thiện để trở nên toàn hảo, và Ngài dạy rằng nếu chúng ta noi theo 
gương lành ấy chính ta cũng có thể trở nên toàn hảo như Ngài. Ngài 
không bao giờ bảo đệ tử của Ngài thờ phượng Ngài như một thần linh. 
Kỳ thật Ngài cấm chỉ đệ tử Ngài làm như vậy. Ngài bảo đệ tử là Ngài 
không ban phước cho những ai thờ phượng Ngài hay giáng họa cho ai 
không thờ phượng Ngài. Ngài bảo Phật tử nên kính trọng Ngài như một 
vị Thầy. Ngài còn nhắc nhở đệ tử về sau này khi thờ phượng lễ bái 
tượng Phật là tự nhắc nhở chính mình phải cố gắng tu tập để phát triển 
lòng yêu thương và sự an lạc với chính mình. Hương của nhang nhắc 
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nhở chúng ta vượt thắng những thói hư tật xấu để đạt đến trí huệ, đèn 
đốt lên khi lễ bái nhằm nhắc nhở chúng ta đuốc tuệ để thấy rõ rằng 
thân này rồi sẽ hoại diệt theo luật vô thường. Khi chúng ta lễ lạy Đức 
Phật là chúng ta lễ lạy những giáo pháp cao thượng mà Ngài đã ban bố 
cho chúng ta. Đó là cốt tủy của sự thờ phượng lễ bái trong Phật giáo. 
Nhiều người đã lầm hiểu về sự thờ phượng lễ bái trong Phật giáo, ngay 
cả những Phật tử thuần thành. Người Phật tử không bao giờ tin rằng 
Đức Phật là một vị thần linh, thì không có cách chi mà họ có thể tin 
rằng khối gỗ hay khối kim loại kia là thần linh. Trong Phật giáo, tượng 
Phật được dùng để tượng trưng cho sự toàn thiện toàn mỹ của nhân 
loại. Tượng Phật cũng nhắc nhở chúng ta về tầm mức cao cả của con 
người trong giáo lý nhà Phật, rằng Phật giáo lấy con người làm nòng 
cốt, chứ không phải là thần linh, rằng chúng ta phải tự phản quang tự 
kỷ, phải quay cái nhìn vào bên trong để tìm trạng thái toàn hảo trí tuệ, 
chứ không phải chạy đông chạy tây bên ngoài. Như vậy, không cách 
chỉ mà người ta có thể nói rằng Phật tử thờ phượng ngẫu tượng cho 
được. Kỳ thật, từ xa xưa lắm, con người nguyên thủy tự thấy mình sống 
trong một thế giới đầy thù nghịch và hiểm họa. Họ lo sợ thú dữ, lo sợ 
không đủ thức ăn, lo sợ bệnh hoạn và những tai ương hay hiện tượng 
thiên nhiên như giông gió, bão tố, núi lửa, sấm sét, vân vân. Họ không 
cảm thấy an toàn với hoàn cảnh xung quanh và họ không có khả năng 
giải thích được những hiện tượng ấy, nên họ tạo ra ý tưởng thần linh, 
nhằm giúp họ cảm thấy thoải mái tiện nghi hơn khi sự việc trôi chẩy 
thuận lợi, cũng như có đủ can đảm vượt qua những lúc lâm nguy, hoặc 
an ủi khi lâm vào cảnh bất hạnh, rằng thì là thượng đế đã sắp đặt an 
bài như vậy. Từ thế hệ này qua thế hệ khác, người ta tiếp tục niểm tin 
nơi “thượng đế” từ cha anh mình mà không cần phải đắn đo suy nghĩ. 
Có người cho rằng họ tin nơi thượng đế vì thượng đế đáp ứng những 
thỉnh nguyện của họ mỗi khi họ lo âu sợ hãi. Có người cho rằng họ tin 
nơi thượng đế vì cha mẹ ông bà họ tin nơi thượng đế. Lại có người cho 
rằng họ thích đi nhà thờ hơn đi chùa vì những người đi nhà thờ có vẻ 
sang trọng hơn những người đi chùa, vân vân và vân vân. 

Giáo lý chính của Đức Phật tập trung vào Bốn Chân Lý Cao 
Thương hay Tứ Diệu Đế và Bát Thánh Đạo. Gọi là “cao thượng” vì nó 
phù hợp với chân lý và nó làm cho người hiểu biết và tu tập nó trở 
thành cao thượng. Người Phật tử không tin nơi những điều tiêu cực hay 
những điều bi quan, huống là tin nơi những thứ dị đoan phù phiếm. 
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Ngược lại, người Phật tử tin nơi sự thật, sự thật không thể chối cãi 
được, sự thật mà ai cũng biết, sự thật mà mọi người hướng tới để kinh 
nghiệm và đạt được. Những người tin tưởng nơi thần linh thì cho rằng 
trước khi được làm người không có sự hiện hữu, rồi được tạo nên do ý 
của thần linh. Người ấy sống cuộc đời của mình, rồi tùy theo những gì 
họ tin tưởng trong khi sống mà được lên nước trời vĩnh cửu hay xuống 
địa ngục đời đời. Lại có người cho rằng mỗi cá nhân vào đời lúc thọ 
thai do những nguyên nhân thiên nhiên, sống đời của mình rồi chết, 
chấm dứt sự hiện hữu, thế thôi. Phật giáo không chấp nhận cả hai quan 
niệm trên. Theo giải thích thứ nhất, thì nếu có một vị thần linh toàn 
thiện toàn mỹ nào đó, từ bi thương xót hết thảy chúng sanh mọi loài thì 
tại sao lại có người sanh ra với hình tướng xấu xa khủng khiếp, có 
người sanh ra trong nghèo khổ cơ hàn. Thật là vô lý và bất công khi có 
người phải vào địa ngục vĩnh cửu chỉ vì người ấy không tin tưởng và 
vâng phục thần linh. Sự giải thích thứ hai hợp lý hơn, nhưng vẫn còn để 
lại nhiều thắc mắc chưa được giải đáp. Thọ thai theo những nguyên 
nhân thiên nhiên là rõ ràng, nhưng làm thế nào một hiện tượng vô 
cùng phức tạp như cái tâm lại được phát triển, mở mang, chỉ giản dị từ 
hai tế bào nhỏ là trứng và tinh trùng? Phật giáo đồng ý với sự giải 
thích về những nguyên nhân tự nhiên; tuy nhiên, Phật giáo đưa ra sự 
giải thích thỏa đáng hơn về vấn để con người từ đâu đến và sau khi 
chết thì con người đi về đâu. Khi chết, tâm chúng ta với khuynh hướng, 
sở thích, khả năng và tâm tánh đã được tạo duyên và khai triển trong 
đời sống, tự cấu hợp trong buồng trứng sẵn sàng thọ thai. Như thế ấy, 
một cá nhân sanh ra, trưởng thành và phát triển nhân cách từ những 
yếu tố tinh thần được mang theo từ những kiếp quá khứ và môi trường 
vật chất hiện tại. Nhân cách ấy sẽ biến đổi và thay đổi do những cố 
gắng tinh thần và những yếu tố tạo duyên như nền giáo dục và ảnh 
hưởng của cha mẹ cũng như xã hội bên ngoài, lúc lâm chung, tái sanh, 
tự cấu hợp trổ lại trong buồng trứng sẵn sàng thọ thai. Tiến trình chết 
và tái sanh trở lại này sẽ tiếp tục diễn tiến đến chừng nào những điều 
kiện tạo nguyên nhân cho nó như ái dục và vô minh chấm dứt. Chừng 
ấy, thay vì một chúng sanh tái sanh, thì tâm ấy vượt đến một trạng thái 
gọi là Niết Bàn, đó là mục tiêu cùng tột của Phật giáo. Bốn chân lý 
nhiệm mầu trong giáo lý nhà Phật, nói rõ vì đâu có khổ và con đường 
giải thoát. Người ta nói Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã giảng bài pháp 
đầu tiên về “Tứ Diệu Đế” trong vườn Lộc Uyển, sau khi Ngài giác ngộ 
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thành Phật. Trong đó Đức Phật đã trình bày: “Cuộc sống chứa đầy đau 
khổ, những khổ đau đó đều có nguyên nhân, nguyên nhân của những 
khổ đau nầy có thể bị hủy diệt bằng con đường diệt khổ.” Bát Thánh 
Đạo hay tám con đường đúng, tám con đường dẫn tới sự chấm dứt đau 
khổ, mục đích của diệu đế thứ ba trong tứ diệu đế (Đạo đế). Bát 
Chánh Đạo là tám nẻo trong 37 nẻo bổ đề. Tu tập Bát Chánh Đạo sẽ 
đưa đến những lợi ích thực sự như tự cải tạo tự thân, vì tu bát chánh 
đạo là sửa đổi mọi bất chính, sửa đổi mọi tội lỗi trong đời sống hiện 
tại, đồng thời còn tạo cho thân mình có một đời sống chân chánh, lợi 
ích và thiện mỹ; cải tạo hoàn cảnh vì nếu ai cũng tu bát chánh đạo thì 
cảnh thế gian sẽ an lành tịnh lạc, không còn cảnh khổ đau bất hạnh 
gây nên bởi hận thù, tranh chấp hay chiến tranh giữa người với người, 
giữa nước nầy với nước kia, hay chủng tộc nầy với chủng tộc khác, 
ngược lại lúc đó thanh bình sẽ vĩnh viễn ngự trị trên quả đất nầy; tu bát 
chánh đạo còn là căn bản đầu tiên cho sự giác ngộ, là nền tảng chánh 
giác, là căn bản giải thoát, ngày nay tu bát chánh đạo là gieo trồng cho 
mình những hạt giống Bồ Để để ngày sau gặt hái quả Niết Bàn Vô 
Thượng. Tâm vô lượng là tâm rộng lớn không thể tính lường được. 
Tâm vô lượng không những làm lợi ích cho vô lượng chúng sanh, dẫn 
sinh vô lượng phúc đức và tạo thành vô lượng quả vị tốt đẹp trong thế 
giới đời sống trong một đời, mà còn lan rộng đến vô lượng thế giới 
trong vô lượng kiếp sau nầy, và tạo thành vô lượng chư Phật. Bốn tâm 
vô lượng, còn gọi là Tứ Đẳng hay Tứ Phạm Hạnh, hay bốn trạng thái 
tâm cao thượng. Được gọi là vô lượng vì chúng chiếu khắp pháp giới 
chúng sanh không giới hạn không ngăn ngại. Cũng còn được gọi là 
“Phạm Trú” vì đây là nơi trú ngụ của Phạm Chúng Thiên trên cõi Trời 
Phạm Thiên. Trong cả hai trường phái Nguyên Thủy và Đại Thừa, Đức 
Phật dạy các đệ tử của Ngài, nhất là Phật tử tại gia giữ gìn ngũ giới. 
Dù Kinh Phật không đi vào chi tiết, nhưng các đạo sư cả hai trường 
phái đã giải thích rất rõ ràng về năm giới nầy. Năm giới cấm của Phật 
tỬ tại gia và xuất gia, tuy nhiên Phật chế ngũ giới đặc biệt cho những 
Phật tử tại gia. Người trì giữ năm giới sẽ được tái sanh trở lại vào kiếp 
người (giới có nghĩa là ngăn ngừa, nó có thể chận đứng các hành động, 
ý nghĩ, lời nói ác, hay đình chỉ các nghiệp báo ác trong khi phát khởi. 
Năm giới là điều kiện căn bản làm người, ai giữ tròn các điều kiện cơ 
bản nầy mới xứng đáng làm người. Trái lại thì đời nầy chỉ sống bằng 
thân người, mà phi nhân cách, thì sau chết do nghiệp cảm thuần thục, 
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khó giữ được thân người, mà phải tái sanh lưu chuyển trong các đường 
ác thú. Do đó người học Phật, thọ tam quy, phảẩi cố gắng trì ngũ giới. 
Ngoài ra, Chân Lý Nhân Quả trong Phật giáo cũng giữ một vai trò 
hết sức quan trọng. Nhân là nguyên nhân, là năng lực phát động; quả 
là kết quả, là sự hình thành của năng lực phát động. Định luật nhân 
quả chi phối vạn sự vạn vật trong vũ trụ không có ngoại lệ. Mọi hành 
động là nhân sẽ có kết quả hay hậu quả của nó. Giống như vậy, mọi 
hậu quả đều có nhân của nó. Luật nhân quả hay sự tương quan giữa 
nguyên nhân và kết quả trong luật về “Nghiệp” của Phật giáo là luật 
căn bản trong Phật giáo chi phối mọi hoàn cảnh. Luật ấy dạy rằng 
người làm việc lành, dữ hoặc vô ký sẽ nhận lấy hậu quả tương đương. 
Người lành được phước, người dữ bị khổ. Nhưng thường thường người 
ta không hiểu chữ phước theo nghĩa tâm linh, mà hiểu theo nghĩa giàu 
có, địa vị xã hội, hoặc uy quyền chánh trị. Chẳng hạn như người ta bảo 
rằng được làm vua là do quả của mười nhân thiện đã gieo trước, còn 
người chết bất đắc kỳ tử là do trả quả xấu ở kiếp nào, dầu kiếp nầy 
người ấy không làm gì đáng trách. Nhân quả là một định luật tất nhiên 
nêu rõ sự tương quan, tương duyên giữa nhân và quả, không phải có ai 
sinh, cũng không phải tự nhiên sinh. Nếu không có nhân thì không thể 
có quả; nếu không có quả thì cũng không có nhân. Nhân nào quả nấy, 
không bao giờ nhân quả tương phản hay mâu thuẫn nhau. Nói cách 
khác, nhân quả bao giờ cũng đồng một loại. Nếu muốn được đậu thì 
phải gieo giống đậu. Nếu muốn được cam thì phẩi gieo giống cam. 
Một khi đã gieo cổ dại mà mong gặt được lúa bắp là chuyện không 
tưởng. Một nhân không thể sinh được quả, mà phải được sự trợ giúp 
của nhiều duyên khác, thí dụ, hạt lúa không thể nẩy mầm lúa nếu 
không có những trợ duyên như ánh sáng, đất, nước, và nhân công trợ 
giúp. Trong nhân có quả, trong quả có nhân. Chính trong nhân hiện tại 
chúng ta thấy quả vị lai, và chính trong quả hiện tại chúng ta tìm được 
nhân quá khứ. Sự chuyển từ nhân đến quả có khi nhanh có khi chậm. 
Có khi nhân quả xãy ra liền nhau như khi ta vừa đánh tiếng trống thì 
tiếng trống phát hiện liền. Có khi nhân đã gây rồi nhưng phải đợi thời 
gian sau quả mới hình thành như từ lúc gieo hạt lúa giống, nẩy mầm 
thành mạ, nhổ mạ, cấy lúa, mạ lớn thành cây lúa, trổ bông, rồi cắt lúa, 
vân vân, phải qua thời gian ba bốn tháng, hoặc năm sáu tháng. Có khi 
từ nhân đến quả cách nhau hằng chục năm như một đứa bé cắp sách 
đến trường học tiểu học, đến ngày thành tài 4 năm đại học phải trải 
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qua thời gian ít nhất là 14 năm. Có những trường hợp khác từ nhân đến 
quả có thể dài hơn, từ đời trước đến đời sau mới phát hiện. Hiểu và tin 
vào luật nhân quả, Phật tử sẽ không mê tín dị đoan, không ỷ lại thần 
quyền, không lo sợ hoang mang. Biết cuộc đời mình là do nghiệp nhân 
của chính mình tạo ra, người Phật tử với lòng tự tin, có thêm sức mạnh 
to lớn sẽ làm những hành động tốt đẹp thì chắc chắn nghiệp quả sẽ 
chuyển nhẹ hơn, chứ không phải trả đúng quả như lúc tạo nhân. Nếu 
làm tốt nữa, biết tu thân, giữ giới, tu tâm, nghiệp có thể chuyển hoàn 
toàn. Khi biết mình là động lực chính của mọi thất bại hay thành công, 
người Phật tử sẽ không chán nản, không trách móc, không ỷ lại, có 
thêm nhiều cố gắng, có thêm tự tin để hoàn thành tốt mọi công việc. 
Biết giá trị của luật nhân quả, người Phật tử khi làm một việc øì, khi 
nói một lời gì, nên suy nghĩ trước đến kết quả tốt hay xấu của nó, chứ 
không làm liễu, để rồi phải chịu hậu quả khổ đau trong tương lai. 
Nghiệp là một trong các giáo lý căn bản của Phật giáo. Mọi việc 
khổ vui, ngọt bùi trong hiện tại của chúng ta đều do nghiệp của quá 
khứ và hiện tại chi phối. Hễ nghiệp lành thì được vui, nghiệp ác thì 
chịu khổ. Vậy nghiệp là gì? Nghiệp theo chữ Phạn là 'karma' có nghĩa 
là hành động và phản ứng, quá trình liên tục của nhân và quả. Luân lý 
hay hành động tốt xấu (tuy nhiên, từ “nghiệp” luôn được hiểu theo 
nghĩa tật xấu của tâm hay là kết quả của hành động sai lầm trong quá 
khứ) xẩy ra trong lúc sống, gây nên những quả báo tương ứng trong 
tương lai. Cuộc sống hiện tại của chúng ta là kết quả tạo nên bởi hành 
động và tư tưởng của chúng ta trong tiền kiếp. Đời sống và hoàn cảnh 
hiện tại của chúng ta là sản phẩm của ý nghĩ và hành động của chúng 
ta trong quá khứ, và cũng thế các hành vi của chúng ta đời nay, sẽ hình 
thành cách hiện hữu của chúng ta trong tương lai. Nghiệp có thể được 
gây tạo bởi thân, khẩu, hay ý; nghiệp có thể thiện, bất thiện, hay trung 
tính (không thiện không ác). Tất cả mọi loại nghiệp đều được chất 
chứa bởi A Lại Da và Mạt Na thức. Chúng sanh đã lên xuống tử sanh 
trong vô lượng kiếp nên nghiệp cũng vô biên vô lượng. Dù là loại 
nghiệp gì, không sớm thì muộn, đều sẽ có quả báo đi theo. Không một 
ai trên đời nầy có thể trốn chạy được quả báo. Như trên đã nói, nghiệp 
là sản phẩm của thân, khẩu, ý, như hạt giống được gieo trồng, còn quả 
báo là kết quả của nghiệp, như cây trái. Khi thân làm việc tốt, khẩu 
nói lời hay, ý nghĩ chuyện đẹp, thì nghiệp là hạt giống thiện. Ngược lại 
thì nghiệp là hạt giống ác. Chính vì vậy mà Đức Phật dạy: “Muốn sống 
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một đời cao đẹp, các con phải từng ngày từng giờ cố gắng kiểm soát 
những hoạt động nơi thân khẩu ý chớ đừng để cho những hoạt động 
nầy làm hại cả ta lẫn người.” Nghiệp và quả báo tương ứng không sai 
chạy. Giống lành sanh cây tốt quả ngon, trong khi giống xấu thì cây 
xấu quả tệ là chuyện tất nhiên. Như vậy, trừ khi nào chúng ta hiểu rõ 
ràng và hành trì tính chuyên theo luật nhân quả hay nghiệp báo, chúng 
ta không thể nào kiểm soát hay kinh qua một cuộc sống như chúng ta 
ao ước đâu. Theo Phật Pháp thì không có thiên thần quỷ vật nào có thể 
áp đặt sức mạnh lên chúng ta, mà chúng ta có hoàn toàn tự do xây 
dựng cuộc sống theo cách mình muốn. Nếu chúng ta tích tụ thiện 
nghiệp, thì quả báo phải là hạnh phúc sướng vui, chứ không có ma quỷ 
nào có thể làm hại được chúng ta. Ngược lại, nếu chúng ta gây tạo ác 
nghiệp, dù có lạy lục van xin thì hậu quả vẫn phải là đắng cay đau 
khổ, không có trời nào có thể cứu lấy chúng ta. Khi chúng ta hành 
động, dù thiện hay ác, thì chính chúng ta chứng kiến rõ ràng những 
hành động ấy. Hình ảnh của những hành động nầy sẽ tự động in vào 
tiểm thức của chúng ta. Hạt giống của hành động hay nghiệp đã được 
gieo trồng ở đấy. Những hạt giống nầy đợi đến khi có đủ duyên hay 
điều kiện là nẩy mầm sanh cây trổ quả. Cũng như vậy, khi người nhận 
lãnh lấy hành động của ta làm, thì hạt giống của yêu thương hay thù 
hận cũng sẽ được gieo trồng trong tiềm thức của họ, khi có đủ duyên 
hay điều kiện là hạt giống ấy nẩy mầm sanh cây và trổ quả tương ứng. 
Đức Phật dạy nếu ai đó đem cho ta vật gì mà ta không lấy thì dĩ nhiên 
người đó phải mang về, có nghĩa là túi chúng ta không chứa đựng vật 
øì hết. Tương tự như vậy, nếu chúng ta hiểu rằng nghiệp là những gì 
chúng ta làm, phải cất chứa trong tiểm thức cho chúng ta mang qua 
kiếp khác, thì chúng ta từ chối không cất chứa nghiệp nữa. Khi túi tiểễm 
thức trống rỗng không có gì, thì không có gì cho chúng ta mang vác. 
Như vậy làm gì có quả báo, làm gì có khổ đau phiển não. Như vậy thì 
cuộc sống cuộc tu của chúng ta là gì nếu không là đoạn tận luân hồi 
sanh tử và mục tiêu giải thoát rốt ráo được thành tựu. 

Không chút nghi ngờ về đạo Phật là một tôn giáo của chân lý và 
một triết lý sống động hai mươi sáu thế kỷ về trước. Đạo Phật vẫn còn 
là một tôn giáo của chân lý và một triết lý sống động ngay trong thế 
kỷ này (thế kỷ thứ 21). Đạo Phật đồng điệu với tất cả những tiến bộ 
của khoa học ngày nay and nó sẽ luôn đồng điệu với khoa học vượt 
thời gian. Giáo lý cơ bản về từ, bi, hỷ, xả, chánh kiến, chánh tư duy, 
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chánh ngữ, chánh nghiệp, chánh mạng, chánh tinh tấn, chánh định và 
chánh niệm, cũng như năm giới căn bản không sát sanh, không trộm 
cắp, không tà dâm, không vọng ngữ và không uống những chất cay 
độc... vẫn luôn là ngọn đuốc soi sáng thế gian u tối này. Thông điệp về 
hòa bình, tình thương yêu và hạnh phúc của đạo Phật gửi đến chúng 
sanh mọi loài vẫn luôn luôn là một chân lý rạng ngời cho nhân loại. 
Bất cứ ai trong chúng ta cũng có thể đạt được mục tiêu cao nhất của 
đạo Phật, dù xuất gia hay tại gia. Tuy nhiên, điều thiết yếu nhất là 
chúng ta phải thành khẩn tu tập theo những lời dạy dỗ của Đức Phật. 
Đức Phật và những đại đệ tử của Ngài không phải tự nhiên mà đắc 
thành chánh quả. Đức Phật và các đệ tử của Ngài một thời cũng là 
những phàm phu như chúng ta. Họ cũng bị phiển não bởi những bất 
tịnh nơi tâm, luyến chấp, sân hận và vô minh. Nhưng giờ này họ đã 
thành Phật, thành Thánh, còn chúng ta sao cứ mãi u mê lăn trôi tạo 
nghiệp trong luân hồi sanh tử? Phật tử thuần thành nên lắng nghe lời 
Phật dạy, nên thanh tịnh thân, khẩu ý để đạt đến chân trí tuệ, trí tuệ 
giúp chúng ta hiểu được chân lý và đạt được mục tiêu tối hậu của Phật 
giáo. Nói cách khác, nếu chúng ta chịu thành tâm tu tập giáo pháp nhà 
Phật thì một ngày không xa nào đó ai trong chúng ta cũng đều làm 
việc thiện, tránh làm việc ác; ai cũng hết lòng giúp đỡ người khác chứ 
không làm hại ai, và tâm niệm chúng ta luôn ở trạng thái thanh tịnh. 
Như vậy chắc chắn tu tập giáo pháp này thì đời này và đời sau cuộc 
sống chúng ta sẽ hạnh phúc, thịnh vượng. Cuối cùng tu tập giáo pháp 
ấy sẽ dẫn đưa chúng ta đến mục tiêu tối hậu là giải thoát, đó là hạnh 
phúc tối thượng của Niết Bàn. 

Cốt Lõi Đạo Phật: Đức Phật nhìn nhận khổ đau phiền não trong 
cuộc sống nhân loại vì sự luyến chấp mê muội vào vạn hữu. Nhưng 
thật là sai lầm khi cho rằng đạo Phật bi quan yếm thế. Điều này không 
đúng ngay với sự hiểu biết sơ lược về căn bản Phật giáo. Khi Đức Phật 
cho rằng cuộc đời đầy khổ đau phiển não, Ngài không ngụ ý đời đáng 
bi quan. Theo cách này, Đức Phật nhìn nhận sự hiện diện của khổ đau 
phiền não trong cuộc sống nhân loại, và cách phân tích Ngài đã nêu rõ 
cho chúng đệ tử của Ngài thấy được luyến ái mọi vật mà không có 
chánh kiến về thực chất của chúng là nguyên nhân của khổ đau phiền 
não. Tính vô thường và biến đổi vốn có sẵn trong bản chất của vạn 
hữu. Đây là bản chất thật của chúng và đây là chánh kiến. Ngài kết 
luận: “Chừng nào chúng ta vẫn chưa chấp nhận sự thật này, chừng đó 


28 


chúng ta vẫn còn gặp phải những xung đột. Chúng ta không thể thay 
đổi hay chi phối bản chất thật của mọi vật và kết quả là 'niỀểm hy vọng 
xa dần làm cho con tim đau đớn”. Vậy giải pháp duy nhất là ở chỗ điều 
chỉnh quan điểm của chính mình.” Thật vậy, lòng khát ái mọi vật gây 
nên khổ đau phiền não. Kỳ thật, chính lòng khát ái đã gây nên thương 
đau sầu muộn. Khi ta yêu thích người nào hay vật nào thì ta muốn họ 
thuộc về ta và ở bên ta mãi mãi. Chúng ta không bao giờ chịu suy nghĩ 
về bản chất thật của chúng, hay chúng ta từ chối nghĩ suy về bản chất 
thật này. Chúng ta ao ước những thứ này sẽ tổn tại mãi mãi, nhưng thời 
gian lại hủy hoại mọi vật. Tuổi xuân phải nhường chỗ cho tuổi già, và 
vẻ tươi mát của sương mai phải biến mất khi vầng hồng ló dạng. Trong 
Kinh Niết Bàn, khi Đại Đức A Nan và những đệ tử khác than khóc 
buồn thảm khi Đức Phật đang nằm trên giường bệnh chờ chết, Đức 
Phật dạy: “Này Ananda! Đừng buồn khổ, đừng than khóc, Như Lai 
chẳng từng bảo ông rằng sớm muộn øì thì chúng ta cũng phải xa la tất 
cả những thứ tốt đẹp mà ta yêu thương quí báu đó sao? Chúng sẽ biến 
đổi và hoại diệt. Vậy làm sao Như Lai có thể sống mãi được? Sự ấy 
không thể nào xảy ra được!” Đây là nền tảng cho lời dạy về “Ba Dấu 
Ấn” (vô thường, khổ và vô ngã) trong đạo Phật về đời sống hay nhân 
sinh quan và vũ trụ quan Phật Giáo. Mọi giá trị của đạo Phật đều dựa 
trên giáo lý này. Đức Phật mong muốn các đệ tử của Ngài, tại gia 
cũng như xuất gia, thảy đều sống theo chánh hạnh và các tiêu chuẩn 
cao thượng trong cuộc sống về mọi mặt. Đối với Ngài, cuộc sống bình 
dị không có nghĩa là cuộc đời con người phải chịu suy tàn khổ ải. Đức 
Phật khuyên đệ tử của Ngài đi theo con đường “Trung Đạo” nghĩa là 
không luyến ái cũng không chối bổ vạn hữu. Đức Phật không chủ 
trương chối bỏ “vẻ đẹp” của vạn hữu, tuy nhiên, nếu con người không 
thấu triệt được thực chất của những vật mang vẻ đẹp đó, thì chính cái 
vẻ đẹp kia có thể đưa đến khổ đau phiền não hay đau buôn và thất 
vọng cho chính mình. Trong “Thi Kệ Trưởng Lão”, Đức Phật có nều ra 
một câu chuyện về tôn giả Pakka. Một hôm tôn giả vào làng khất thực, 
tôn giả ngồi dưới gốc cây. Rồi một con diều hâu gần đó chụp được một 
miếng thịt, vội vụt bay lên không. Những con khác thấy vậy liền tấn 
công con diều này, làm cho nó nhả miếng thịt xuống. Một con điều 
hâu khác bay tới đớp miếng thịt, nhưng cũng bị những con khác tấn 
công cướp mất đi miếng thịt. Tôn giả suy nghĩ: “Dục lạc chẳng khác 
chỉ miếng thịt kia, thật thông thường giữa thế gian đầy khổ đau và thù 
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nghịch này.” Khi quan sát cảnh trên, tôn giả thấy rõ vạn hữu vô thường 
cũng như các sự việc xảy ra kia, nên tôn giả tiếp tục quán tưởng cho 
đến khi đạt được quả vị A La Hán. Đức Phật khuyên đệ tử không lắng 
tránh cái đẹp, không từ bổ cái đẹp mà cũng không luyến ái cái đẹp. 
Chỉ cố làm sao cho cái đẹp không trở thành đối tượng yêu ghét của 
riêng mình, vì bất cứ vật gì khả lạc khả ố trong thế gian này thường 
làm cho chúng ta luyến chấp, rồi sinh lòng luyến ái hay ghét bỏ, chính 
vì thế mà chúng ta phải tiếp tục kinh qua những khổ đau phiến não. 
Người Phật tử nhìn nhận cái đẹp ở nơi nào giác quan nhận thức được, 
nhưng cũng phải thấy luôn cả tính vô thường và biến hoại trong cái 
đẹp ấy. Và người Phật tử nên luôn nhớ lời Phật dạy về mọi pháp hữu 
hình như sau: “Chúng có sinh khởi, thì chúng phải chịu hoại diệt.” Như 
vậy, người Phật tử nhìn và chiêm ngưỡng vẻ đẹp mà không pha lẫn 
lòng tham muốn chiếm hữu. 

Niềm Tin Trong Đạo Phật: Niềm tin căn bản trong Phật giáo là 
thế giới với đầy dẫy những khổ đau phiển não gây ra bởi tham, sân, si, 
mạn, nghi, tà kiến. Nếu chúng ta có thể buông bỏ những thứ vừa kể 
trên thì khổ đau phiền não sẽ tự nhiên chấm dứt. Tuy nhiên, buông bỏ 
những thứ vừa kể trên không có nghĩa là chạy theo dục lạc trần thế, 
cũng không có nghĩa là bi quan yếm thế. Theo Đức Phật, nguyên nhân 
của tất cả những khó khăn trong cuộc sống hằng ngày là luyến ái. 
Chúng ta nóng giận, lo lắng, tham dục, oán trách, đắng cay, vân vân, 
đều do luyến ái mà ra. Tất cả những nguyên nhân của bất hạnh, tinh 
thần căng thẳng, cố chấp và phiền não đều do luyến ái mà ra. Như vậy 
nếu chúng ta muốn chấm dứt khổ đau phiển não, theo Phật giáo, phải 
chấm dứt luyến ái, không có ngoại lệ. Tuy nhiên, dứt bổ luyến ái 
không phải là chuyện dễ vì muốn chấm dứt luyến ái, chúng ta phải tự 
chiến thắng chính mình. Chính vì thế mà Đức Phật dạy trong Kinh 
Pháp Cú: “Chiến thắng vĩ đại nhất của con người không phải là chinh 
phục được người khác mà là tự chiến thắng lấy mình. Dù có chinh phục 
hàng muôn người ở chiến trường nhưng chinh phục chính mình mới là 
chiến thắng cao quí nhất.” Thật vậy, mục tiêu tối thượng của người 
Phật tử là hướng về bên trong để tìm lại ông Phật nơi chính mình chứ 
không phải hướng ngoại cầu hình. Vì vậy mục đích tu tập của người 
Phật tử là phải phát triển sự tự tin vào khả năng của chính mình, khả 
năng tự mình có thể đạt được trí tuệ giải thoát khỏi mọi hệ lụy của khổ 
đau phiền não. Đạo Phật cực lực chống lại một niềm tin mù quáng vào 
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sự cứu độ của tha lực, không có căn cứ. Đức Phật thường nhắc nhở tứ 
chúng: “Các ngươi phải từ bổ niễm tin mù quáng. Đừng xét đoán theo 
tin đồn, theo truyền thống, theo những lời đoan chắc vô căn cứ, theo 
Thánh thư, theo bề ngoài, hoặc đừng vội tin vào bất cứ thứ gì mà một 
bậc tu hành hay một vị thầy đã nói như vậy mà không có kiểm chứng. 
Với Phật giáo, tin tưởng tôn giáo mà không hiểu biết tường tận về 
tôn giáo đó tức là mù quáng, không khác gì mê tín dị đoan. Dầu có 
hiểu biết mà không chịu nhận ra chân ngụy hay hiểu biết sai, không 
hợp với lẽ tự nhiên, đó cũng là mê tín hay tín ngưỡng không chân 
chánh. Tin rằng nếu bạn gieo hột ớt thì bạn sẽ có cây ớt và cuối cùng 
là bạn sẽ có những trái ớt. Tuy nhiên, nếu bạn sớm nhận chân ra rằng 
ớt cay, là loại trái mà bạn không muốn, dù đã lỡ gieo, bạn có thể 
không bón phân tưới nước, lẽ đương nhiên cây ớt sẽ èo ọt, sẽ không 
sanh trái. Tương tự như vậy, nếu biết hành động như vậy là ác, là bất 
thiện, bạn không hành động thì dĩ nhiên là bạn không phải gánh lấy 
hậu quả xấu ác. Đức Phật hoàn toàn phủ nhận việc tin tưởng rằng bất 
cứ điều gì xẩy ra cho một người, hoặc tốt hoặc xấu, là do cơ hội, số 
mệnh hay vận may rủi. Mọi việc xảy ra đều có nguyên nhân của nó và 
có mối liên hệ chặt chẽ nào đó giữa nhân và quả. Người muốn tin Phật 
cũng đừng vội vàng đến với Phật giáo bằng sự hiểu lầm hay sự mù 
quáng. Bạn nên từ từ tìm tòi, học hỏi trước khi quyết định sau cùng. 
Những tôn giáo thờ thần linh thì luôn xem lý trí và trí tuệ như là kẻ thù 
của niềm tin và lòng trung thành với giáo điều vì với họ chỉ có tin hay 
không tin mà thôi, chứ không có điều gì khác nữa để lý luận. Kỳ thật, 
nếu chúng ta chấp nhận có cái gọi là thần linh vô song thì chúng ta 
không thể chấp nhận bất cứ sự khám phá cơ bản nào của khoa học 
hiện đại, cũng không thể chấp nhận thuyết tiến hóa của Darwin hay sự 
tiến hóa của vũ trụ do khoa học hiện đại mang đến. Vì theo những 
người tin tưởng thần linh thì cái gọi là thần linh vô song hay thượng đế 
đã sáng tạo ra loài người và vũ trụ cùng một lúc và cả ba thứ, thần 
linh, con người và vũ trụ đều riêng rẽ nhau. Tuy nhiên, khoa học hiện 
đại đồng ý với những gì mà Đức Phật đã dạy hơn hai mươi sáu thế ký 
về trước, và khoa học đã chứng minh được vũ trụ như là một tiến trình 
thay đổi vô tận. Hơn nữa, sự tin tưởng vào thần linh cứu rỗi đã gây nên 
một mối nguy hiểm đáng sợ cho nhân loại, đặc biệt từ thế kỷ thứ nhất 
đến mãi cuối thế kỷ thứ mười chín, vì những người tin tưởng sự cứu rỗi 
được thần linh hay thượng đế ban cho họ rồi thì họ lại bắt đầu nghĩ 
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rằng họ cũng phải áp đặt sự cứu rỗi cho người khác. Chính vì lý do đó 
mà các xứ theo Cơ Đốc giáo đã gởi binh lính và cố đạo của họ đi khắp 
thế giới để cứu rỗi những dân tộc khác bằng vũ lực. Và kết quả là 
người ta đã nhân danh “Chúa Trời” để tàn sát và chinh phục hàng triệu 
triệu người. Phật giáo thì ngược lại với các tôn giáo tin tưởng thần linh. 
Phật giáo dạy rằng con người phải phát triển trí tuệ. Tuy nhiên, trí tuệ 
trong Phật giáo không phải là loại trí tuệ được bảo hay được dạy. Chân 
trí tuệ hay trí tuệ thực sự là nhìn thấy trực tiếp và tự mình hiểu. Với 
loại trí tuệ này, con người có tâm lượng cởi mở hơn, con người chịu 
lắng nghe quan điểm tương phản của người khác hơn là tin tưởng một 
cách mù quáng. Phật tử thuần thành không bao giờ tin vào luật trường 
cửu. Đức Phật công nhận luật vô thường và hoàn toàn phủ nhận sự 
hiện hữu trường cửu của sự vật. Vật chất và tinh thần đều là những ý 
niệm trừu tượng không thật, thật sự chỉ là những yếu tố luôn thay đổi 
hay chư pháp, liên hệ lẫn nhau, sanh khởi tùy thuộc lẫn nhau. Như vậy 
niềm tin trong Phật giáo có nghĩa là tin tưởng vào Đức Phật như một vị 
Đạo sư, tin giáo pháp của Ngài như ngọn đuốc soi đường và tin Tăng 
chúng là những gương hạnh về lối sống theo Phật giáo. Theo quan 
điểm Phật giáo về niềm tin, mọi người có toàn quyền lựa chọn cho 
mình một niềm tin, không ai có quyền can dự vào niềm tin của ai. Đức 
Phật dạy trong Kinh Kalama: “Không nên chấp nhận điều gì chỉ vì lý 
do truyền thống, quyển thế của vị thầy, hay vì nó là quan điểm của 
nhiều người, hay của một nhóm đặc biệt, hay ngược lại. Mọi thứ đều 
phải được cân nhắc, quan sát và phán xét xem đúng hay sai dưới ánh 
sáng nhận thức về lợi ích của chính mình. Nếu là sai không nên bác bỏ 
ngay mà nên để lại xét thêm nữa. Như vậy chúng ta thấy rõ ràng Phật 
giáo đặt căn bản ở kinh nghiệm cá nhân, hợp lý, thực hành đạo đức nội 
tâm. Không cần phải vâng phục thần thánh, cũng không cần phải lấy 
lòng một vị thầy nào. Với người Phật tử, không có chuyện gắn bó với 
một niềm tin mù quáng hay với các tín điều cứng nhắc, những nghi lễ, 
những Thánh thư hay huyền thoại. Đức Phật thường khẳng định với tứ 
chúng rằng cứu rỗi có đạt được bởi con người và chỉ do con người mà 
không cần bất cứ một trợ lực nhỏ nào của cái gọi là thượng đế hay 
thần linh. 

Đức Phật dạy chúng ta nên cố gắng nhận biết chân lý, từ đó chúng 
ta mới có khả năng thông hiểu sự sợ hãi của chúng ta, tìm cách giảm 
thiểu lòng ham muốn của ta, tìm cách triệt tiêu lòng tự kỷ của chính 
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mình, cũng như trầm tỉnh chấp nhận những gì mà chúng ta không thể 
thay đổi được. Đức Phật thay thế nỗi lo sợ không phải bằng một niềm 
tin mù quáng và không thuận lý nơi thần linh, mà bằng sự hiểu biết 
thuận lý và hợp với chân lý. Hơn nữa, Phật tử không tin nơi thần linh vì 
không có bằng chứng cụ thể nào làm nên tắng cho sự tin tưởng như 
vậy. Ai có thể trả lời những câu hỏi về thần linh? Thần linh là ai? Thần 
linh là người nam hay người nữ hay không nam không nữ? Ai có thể 
đưa ra bằng chứng rõ ràng cụ thể về sự hiện hữu của thần linh? Đến 
nay chưa ai có thể làm được chuyện này. Người Phật tử dành sự phán 
đoán về một thần linh đến khi nào có được bằng chứng rõ ràng như 
vậy. Bên cạnh đó, niềm tin nơi thần linh không cần thiết cho cuộc sống 
có ý nghĩa và hạnh phúc. Nếu bạn tin rằng thần linh làm cho cuộc sống 
của bạn có ý nghĩa và hạnh phúc hơn thì bạn cứ việc tin như vậy. 
Nhưng nhớ rằng, hơn hai phần ba dân chúng trên thế giới này không tin 
nơi thần linh, và ai dám nói rằng họ không có cuộc sống có ý nghĩa và 
hạnh phúc? Và ai dám cả quyết rằng toàn thể những người tin nơi thần 
linh đều có cuộc sống có ý nghĩa và hạnh phúc hết đâu? Nếu bạn tin 
rằng thần linh giúp đổ bạn vượt qua những khó khăn và khuyết tật thì 
bạn cứ tin như vậy đi. Nhưng người Phật tử không chấp nhận quan 
niệm cứu độ thần thánh như vậy. Ngược lại, căn cứ vào kinh nghiệm 
của Đức Phật, Ngài đã chỉ bày cho chúng ta là mỗi người đều có khả 
năng tự thanh tịnh thân tâm, phát triển lòng từ bi vô hạn và sự hiểu 
biết toàn hảo. Ngài chuyển hướng thần trời sang tự tâm và khuyến 
khích chúng ta tự tìm cách giải quyết những vấn để bằng sự hiểu biết 
chân chánh của chính mình. Rốt rồi, thần thoại về thần linh đã bị khoa 
học trấn áp. Khoa học đã chứng minh sự thành lập của vũ trụ hoàn 
toàn không liên hệ gì đến ý niệm thần linh. 

Đạo Phật lấy việc giải thoát của con người là quan trọng. Có một 
lần một vị Tỳ Kheo tên Malunkyaputta hỏi Đức Phật, rằng thì là vũ trụ 
này trường tổn hay không trường tổn, thế giới hữu biên hay vô biên, 
linh hồn và thể xác là một hay là hai, một vị Phật trường tổn sau khi 
nhập diệt hay không, vân vân và vân vân. Đức Phật cương quyết từ 
chối bàn luận những vấn để trừu tượng như vậy và thay vào đó Ngài 
nói cho vị Tỳ Kheo ấy một thí dụ. “Nếu một người bị trúng tên tẩm 
thuốc độc, mà người ấy vẫn lắm nhảm “Tôi nhứt định không chịu nhổ 
mũi tên ra cho tới chừng nào tôi biết ai bắn tôi,` hoặc giả “Tôi nhứt 
định không nhổ mũi tên ra cho tới chừng nào tôi biết mũi tên bắn tôi bị 
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thương làm bằng chất gì.” Như một người thực tiễn dĩ nhiên người ấy 
sẽ để cho y sĩ trị thương tức thời, chứ không đòi biết những chi tiết 
không cần thiết không giúp ích gì cả. Đây là thái độ của Đức Phật đối 
với những suy nghĩ trừu tượng không thực tế và không giúp ích gì cho 
cuộc tu hành của chúng ta. Đức Phật sẽ nói, “Đừng lý luận hay biện 
luận.” Ngoài ra, đạo Phật không chấp nhận những việc bốc số bói quẻ, 
đeo bùa hộ mạng, xem địa lý, coi ngày, vân vân. Tất cả những việc 
này đều là những mê tín vô ích trong đạo Phật. Tuy nhiên, vì tham 
lam, sợ hãi và mê muội mà một số Phật tử vẫn còn bám víu vào những 
việc mê muội dị đoan này. Chừng nào mà người ta thấu hiểu những lời 
dạy của Đức Phật, chừng đó người ta sẽ nhận thức rằng một cái tâm 
thanh tịnh có thể bảo vệ mình vững chắc hơn những lời bói toán trống 
rỗng, những miếng bùa vô nghĩa hay những lời tán tụng mù mờ, chừng 
đó người ta sẽ không còn lệ thuộc vào những thứ vô nghĩa ấy nữa. 
Trong đạo Phật, giải thoát là phương châm để để cao tỉnh thần tự tại 
ngoài tất cả các vòng kiểm tỏa, bó buộc hay áp bức một cách vô lý, 
trong đó niềm tin của mỗi cá nhân cũng phải tự mình lựa chọn, chứ 
không phải ai khác. Tuy nhiên, Đức Phật thường nhấn mạnh: “Phải cố 
gắng tìm hiểu cặn kẽ trước khi tin, ngay cả những lời ta nói, vì hành 
động mà không hiểu rõ bản chất thật của những việc mình làm đôi khi 
vô tình phá vỡ những truyền thống cao đẹp của chính mình, giống như 
mình đem ném viên kim cương vào bùn nhơ không khác.” Đức Phật lại 
khuyên tiếp: “Phàm làm việc gì cũng phải nghĩ tới hậu quả của nó.” 
Ngày nay, sau hơn 2.500 năm sau thời Đức Phật, tất cả khoa học gia 
đều tin rằng mọi cảnh tượng xảy ra trên thế gian này đều chịu sự chi 
phối của luật nhân quả. Nói cách khác, nhân tức là tác dụng của hành 
động và hiệu quả tức là kết quả của hành động. Đức Phật miêu tả thế 
giới như một dòng bất tận của sự tái sanh. Mọi thứ đều thay đổi, 
chuyển hóa liên tục, đột biến không ngừng và như một dòng suối tuôn 
chảy. Mọi thứ lúc có lúc không. Mọi thứ tuần hoàn hiện hữu rồi lại 
biến mất khỏi cuộc sống. Mọi thứ đều chuyển động từ lúc sanh đến lúc 
diệt. Sự sống là một sự chuyển động liên tục của sự thay đổi tiến đến 
cái chết. Vật chất lại cũng như vậy, cũng là một chuyển động không 
ngừng của sự thay đổi để đi đến hoại diệt. Một cái bàn từ lúc mới tinh 
nguyên cho đến lúc mụt rửa, chỉ là vấn đề thời gian, không có ngoại 
lệ. Giáo lý về tính chất vô thường của mọi vạn hữu là một trọng điểm 
quan yếu của đạo Phật. Không có thứ gì trên thế giới này có thể được 
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coi là tuyệt đối. Nghĩa là không thể có cái gì sanh mà không có diệt. 
Bất cứ thứ gì cũng đều phải lệ thuộc vào sự duyên hợp thì cũng phải lệ 
thuộc vào sự tan rã do hết duyên. Thay đổi chính nó là thành phần của 
mọi thực thể. Trong đời sống hàng ngày, sự việc tiến triển và thay đổi 
giữa những cực đoan và tương phản, tỷ như thăng trầm, thành bại, được 
thua, vinh nhục, khen chê, vân vân và vân vân. Không ai trong chúng 
ta có thể đoan chắc rằng thăng không theo sau bởi trầm, thành không 
theo sau bởi bại, được theo sau bởi thua, vinh theo sau bởi nhục, và 
khen theo sau bởi chê. Hiểu được luật vô thường này, người Phật tử sẽ 
không còn bị khống chế bởi những vui, buôn, thích, chán, hy vọng, thất 
vọng, tự tin hay sợ hãi nữa. 

Trong giáo huấn cao thượng của Đức Phật, lòng chân thật, từ mẫn, 
hiểu biết, nhẫn nhục, quảng đại bao dung, và những đức tính cao đẹp 
khác thật sự bảo vệ và mang lại cho chúng ta hạnh phúc và thịnh 
vượng thật sự. Một người tu tập sao cho có được những đức tánh tốt 
vừa kể trên, là người ấy đang hành trình trên đường đến đất Phật. Thật 
vậy, Phật tánh không thể từ bên ngoài mà tìm thấy được. Phật tánh 
không có giới hạn nơi Đông, Tây, Nam, Bắc, mà Phật ở ngay tại trong 
tâm của mỗi người. Trong Kinh Pháp Hoa, Đức Phật dạy: “Thuở xưa 
có một người cha già yếu và sắp chết, nhưng người ấy còn một người 
con nhỏ, muốn đứa con sau này được no đủ, ông mới để một viên kim 
cương vào gấu áo của đứa con. Sau khi cha chết, đứa bé không biết 
mình có viên ngọc báu, nên cứ đi đây đi đó xin xỏ nhờ vả người khác, 
nhưng không được một ai giúp đỡ. Một ngày nọ, chàng trai sực nhớ lại 
viên ngọc báu của cha mình để lại, từ đó về sau chàng trở nên người 
sang trọng và không còn nhờ cậy người khác nữa.” 

Hầu hết ai trong chúng ta đều cũng phải đồng ý rằng trong tất cả 
các loài sinh vật, con người là những sinh vật độc nhất trong hoàn vũ 
có thể hiểu được chúng ta đang làm cái gì và sẽ làm cái gì. So sánh với 
các loài khác thì con người có phần thù thắng và hoàn hảo hơn chẳng 
những về mặt tinh thần, tư tưởng, mà còn về phương diện khả năng tổ 
chức xã hội và đời sống nữa. Đời sống của con người không thể nào bị 
thay thế, lập lại hay quyết định bởi bất cứ một ai. Một khi chúng ta 
được sanh ra trong thế giới này, chúng ta phải sống một cuộc sống của 
chính mình sao cho thật có ý nghĩa và đáng sống. Chính vì thế mà cổ 
đức có dạy: “Con người là một sinh vật tối linh” hay con người được 
xếp vào hàng ưu tú hơn các loài khác. Và Đức Phật dạy trong kinh Ưu 
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Bà Tắc: “Trong mọi loài, con người có những căn và trí tuệ cần thiết. 
Ngoài ra, điều kiện hoàn cảnh của con người không quá khổ sở như 
những chúng sanh trong địa ngục, không quá vui sướng như những 
chúng sanh trong cõi trời. Và trên hết, con người không ngu sĩ như loài 
súc sanh.” Như vậy con người được xếp vào loại chúng sanh có nhiều 
ưu điểm. Con người có khả năng xây dựng và cải tiến cho mình một 
cuộc sống toàn thiện toàn mỹ. 

Lý Tưởng Phật Giáo: Đức Phật đã sáng lập ra Phật giáo, không chỉ 
nhằm cứu độ chúng sanh mà còn nhằm loại trừ sự phân biệt giai cấp ở 
Ấn Độ thời bấy giờ. Với Ngài, lý tưởng của Phật giáo là trước tiên mọi 
người phải có cơ hội bình đẳng như nhau trong cuộc sống cũng như 
cuộc tu. Để chống lại cái tự hào của giống người Aryan và chống lại 
cách mà những người này đã mệnh danh cho những thổ dân hay những 
dân bản địa trên lục địa Ấn Độ thời cổ, tức những người không phải là 
Aryan là đê tiện. Đức Phật thường dạy rằng danh từ Aryan có nghĩa là 
cao quý và chúng ta không thể gọi một giai cấp nào là cao quý hay 
không cao quý được, bởi vì lúc nào cũng có những người đê tiện trong 
giai cấp gọi là cao quý, và đồng thời lúc nào cũng có những người cao 
quý trong cái gọi là giai cấp đê tiện. Khi chúng ta gọi cao quý hay đê 
tiện, chúng ta nói về một người nào đó chớ không thể quơ đũa cả nắm 
cho toàn thể một giai cấp. Đây là vấn đề của nhân cách, của tri thức, 
của trí tuệ chứ không phải là vấn để sinh ra ở dòng họ hay giai cấp 
nào. Do đó, lý tưởng của Phật giáo là tạo nên một người cao quý trong 
nghĩa một cuộc sống cao quý. Lý tưởng mà Đức Phật dựng lên thật là 
rõ ràng. Lý tưởng đó như thế này: là một người, Ngài dạy cho con 
người, cao quý hay đê tiện, thành người hoàn hảo, nghĩa là con người 
của giác ngộ viên mãn. 

Những Vấn Đề Siêu Hình Trong Đạo Phật: Đức Phật không quan 
tâm đến những vấn để siêu hình, những vấn để chỉ làm bối rối con 
người và làm đảo lộn sự cân bằng của tâm trí họ như vậy. Sự giải 
quyết của chúng chắc chắn sẽ không giải thoát nhân loại khỏi những 
ác nghiệp và khổ đau. Đó là lý do tại sao Đức Phật do dự khi trả lời 
những câu hỏi như vậy, và đôi lúc Ngài phải tránh giải thích những câu 
hỏi thường được đặt ra một cách sai lầm. Đức Phật là một bậc Thầy 
thực tiễn, mục đích duy nhất của Ngài là giải thích tường tận về vấn đề 
khổ, sự kiện phổ quát của cuộc đời, làm cho mọi người cảm nhận được 
ảnh hưởng mạnh mẽ của nó và trực nhận sự thực của cuộc đời nây. 
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Đức Phật đã nói rõ cho chúng ta biết những gì Ngài cần giải thích và 
những gì Ngài sẽ không bao giờ giải thích. Ngay cả những câu hỏi liên 
quan đến quá khứ và tương lai, câu trả lời của Đức Phật thật là rõ 
ràng: “Hãy để yên quá khứ, hãy để yên vị lai.” Đức Phật luôn nhấn 
mạnh: “Khi cái nầy có mặt, cái kia có mặt. Do cái nầy sanh, cái kia 
sanh. Khi cái nầy không có, cái kia cũng không có. Do cái nầy diệt, cái 
kia diệt.” Tóm lại, đây là giáo lý của đạo Phật về tánh duyên khởi hay 
Pháp Tùy Thuộc Phát Sanh (Paticca-samup-pada). Giáo lý nầy tạo 
thành nền tảng của Tứ Thánh Đế, chân lý trung tâm của đạo Phật. 

Đạo Phật và Ý Niệm Về Hình Ti ượng Phật: Ảnh tượng là một 
trong những nhu cầu để tưởng nhớ đến Đức Phật. Tuy nhiên, thật là 
không thể nào diễn tả Đức Phật được bằng hình tượng vì Ngài chính là 
sự tỉnh thức, giác ngộ, trí tuệ, từ bi, hỷ, xả, vân vân. Tuy nhiên, nếu 
chúng ta không diễn tả Ngài bằng hình tượng toàn hảo thì làm sao 
chúng ta có thể mường tượng ra được những biểu tượng của Ngài? 
Chúng ta nên diễn tả những biểu tượng này của Ngài bằng những hình 
thức lý tưởng nhất của chúng sanh, vì chủ yếu đây là hình tượng của 
Đức Phật khi Ngài đạt được sự giác ngộ tối thượng. Vì vậy hình tượng 
của Đức Phật phải ở trong tư thế tĩnh lặng và hững hờ trước những 
sướng khổ của cuộc đời. Người ta thường cảm thấy có nhu cầu để nhớ 
những vật mà họ thương mến và kính ngưỡng dưới một hình thức mà 
họ có thể thấy được. Tỷ dụ như, hình ảnh để nhớ tới người thân. Quốc 
kỳ nhắc nhở những người trung thành với tổ quốc. Hình ảnh và quốc kỳ 
là những thí dụ về biểu tượng trong ký ức về phẩm chất của người hay 
vật được tiêu biểu. Chúng thành hình tiêu điểm của sự cảm nhận yêu 
thương, kính ngưỡng và trung thành. Cũng như vậy, bệ thờ ở nhà hay 
trong tự viện cũng là tiêu điểm cho người Phật tử tu hành. Ngay giữa 
bệ thờ, thường là hình tượng của Đức Phật. Hình tượng Phật có thể 
được làm bằng nhiều chất liệu khác nhau như đá cẩm thạch, vàng, gỗ 
hay đất sét. Hình tượng Phật là một biểu tượng giúp cho chúng ta nhớ 
lại những phẩm chất cao quý của Ngài. Bệ thờ cũng có thể có những 
vật thờ đã nói trong kinh tiêu biểu cho Pháp. Một vài bệ thờ trưng bày 
hình tượng, hình ảnh của chư Thánh Tăng hay Thầy Tổ tiêu biểu trong 
cộng đồng Tăng già. Khi người Phật tử đứng trước bệ thờ, những vật 
thờ mà họ thấy đều giúp cho họ nhớ lại những phẩm hạnh nơi Đức 
Phật và Tăng già. Điều này khuyến tấn họ nên luôn tu trì để đạt được 
những phẩm hạnh ấy nơi chính họ. 
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Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, tất cả những điêu khắc đầu tiên tại Sanci và Barhut không trình 
bày Phật trong diện mạo con người. Điều đáng lưu ý chúng ta là, 
những biến cố chính trong đời sống của Đức Phật đã được đưa ra đầy 
đủ trong điêu khắc mà không mang diện mạo một anh hùng. Làm sao 
có thể được? Phật khi giáng sinh được tượng trưng bằng đóa hoa sen nở 
trọn; khi thành đạo tượng trưng bằng cây Bồ Đề có tường rào chung 
quanh; lúc Ngài thuyết pháp đầu tiên (chuyển Pháp Luân) tượng trưng 
bằng một bánh xe trên đó đôi khi có thêm dấu hiệu Tam Bảo (Tri- 
ratna); lúc khất thực tượng trưng bằng một cái bình bát, vân vân. Nếu 
sự gợi hứng là một phương tiện của nghệ thuật đích thực, các nghệ sĩ 
Phật tử đầu tiên đã hiểu điều đó khá trọn vẹn và đã dùng ý niệm đó 
một cách khéo léo cho những mục đích thực tiễn. Tuy nhiên, tất cả 
những điều nầy không nhất thiết có nghĩa rằng các trưởng lão đã tuyệt 
nhiên không trình bày Đức Phật suốt thời gian Ngài còn tại thế, vì có 
truyện kể về việc họ đã tạo một bức tượng để cúng dường trong suốt 
thời gian Ngài vắng mặt. Họ là những người chủ trương hình thức và 
duy thực, và như thế nếu Phật đang ở ngay trước mặt, họ có quyền 
miêu tả Ngài bằng hội họa hay điêu khắc. Nhưng bây giờ Ngài đã đi 
vào Niết Bàn, mà trình bày một người không còn hiện hữu trong thực 
tại nữa, đó là điều bất xác. Chính do sau nầy, một phát triển khả quan 
của các nền nghệ thuật Gandhara mà Nam phương Phật giáo bắt đầu 
có những tượng Phật. Việc nây có thể xãy ra cùng lúc với việc ghi 
chép các giáo thuyết của Phật thành văn tự, tức khoảng năm 80 trước 
Tây Lịch. Các trưởng lão có khuynh hướng duy tâm và tự do tư tưởng, 
mà chúng ta có thể coi như là những nhà tiền phong của Đại Thừa, 
hình như không có cuộc hội họp để đọc lại các bài pháp của Phật, cũng 
không mở rộng các luật nghi của họ vượt ngoài những gì Phật đã thiết 
định. Họ thường ghi lại những Thánh ngôn bằng ký ức hay bằng văn tự 
tùy theo sở thích. Họ không ngần ngại xử dụng các tài năng của mình 
trong hội họa hay điêu khắc để miêu tả hình ảnh Phật theo lý tưởng 
riêng của mình về cái đẹp và cái toàn như họ đã làm ở nghệ thuật 
Gandhara. Ngành tự do tư tưởng cũng có thể được thấy trong các luận 
giải siêu hình của các nhà Phân Biệt Thuyết (Vaibhasika) hay Tỳ Bà 
Sa, trong đó nhiều quan niệm về pháp (dharma) hay thắng pháp 
(abhidharma) được sưu tập và một số quan niệm tự do đã được tuyển 
và được khuyến cáo học tập. Mặc dù phái Tỳ Bà Sa thuộc hệ Tiểu 
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Thừa, nhưng đã mở ra một khuynh hướng nhắm tới trường phái tự do tư 
tưởng. Hạng người tự do tư tưởng như thế cố nhiên can đảm trong việc 
thích nghĩa, bác học, chú giải, hay hình thành và diễn tả bất cứ quan 
niệm nào. Tuy nhiên, điều nầy không có nghĩa rằng họ đi xa ngoài các 
giáo pháp nguyên thủy của Phật. 

Ngày nay, ngoài hai bức tượng Phật vĩ đại ở A Phú Hãn đã bị 
Taliban phá hủy hổi năm 2002, còn có năm bảy tượng phật lớn khác ở 
khắp nơi trên thế giới, trong số này có 2 tượng lớn ở Nhật Bản: I) 
tượng Phật Tỳ Lô Giá Na lớn tại tự viện Todalji ở Nại Lương, được 
vua Shonu dâng cúng vào năm 751; 2) tượng Phật A Di Đà, được vua 
Joko tài trợ và được xây dựng năm 1495. Mặt tượng Phật này vẫn còn 
nguyên, nhưng đến cuộc động đất vào năm 1923 làm hư hại nền tượng. 
Công tác trùng tu gần như toàn bộ đã được khởi công năm 1960 và 
hoàn tất năm 1961. 


A Summmnary 0ƒ Buddhisim 


The Meamings oƒ Buddhism: To someone 1t can be only life of the 
Buddha; the example that the Buddha and his Iimmediate disciples set, 
that glorious feat of a man, who stood before men as a man and 
declared a path of deliverance. To others, Buddhism would mean the 
massive doctrine as recorded 1n the Buddhist Tripitaka (literature), and 
1t 1s described a very lofty, abstruse, complex and learned philosophy 
of life. The name Buddhism comes from the word “Bodhi” which 
means “waking up,” and thus Buddhism 1s the philosophy of 
Awakening. Therefore, the real definition of Buddhism 1s Noble Truth. 
The Buddha did not teach from theorles. He always taught from a 
practical standpoint based on His understanding, His enlightenmernt, 
and His realization of the Truth. Thịis philosophy has 1s origins In the 
experience of the man named Siddhartha Gotama, known as the 
Buddha, who was himself awakened at the age of 36. Buddhism 1s now 
older than 2,500 years old and has more than 800 million followers 
world wide (ncluding Chinese followers in Mainland China). People in 
the West had heard of the Buddha and his teaching as early as the 
thirteenth century when Marco Polo (1254-1324), the Italian traveler 
who explored Asia, wrote accounts on Buddhism 1n his book, ““I[ravels 
of Marco Polo”. From the eighteenth century onwards, Buddhist text 
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were brought to Europe and translated Iinto English, French and 
German. Until a hundred years ago, Buddhism was mainly an Asian 
philosophy but Increasingly 1t 1s gaininng adherents in Europe and 
America. At the beginning of the twentieth century, Alan Bemnett, an 
Englishman, went to Burma to become a Buddhist monk. He was 
renamed Ananda Metteya. He returned to Britain in 1908. He was the 
first British person to become a Buddhist monk. He taught Dharma In 
Britain. Since then, Buddhist monks and nuns from Sri Lanka, Thailand, 
Japan, China and other Buddhist countries in Asia have come to the 
West, particularly over the last seventy years. Many of these teachers 
have kept to their original customs while others have adapted to some 
extent to meet the demands of living in a wesftern socIety. In recent 
years, there has been a marked growth of Interest in Buddhism In 
Europe. The membership of existing societies has Increased and many 
new Buddhist centers have been established. Their members include 
large numbers of professionals and scholars. Today, Britain alone has 
over 140 Buddhist centers found in most maJor cItIes. 

To the Buddha, man 1s a supreme being, thus, he taught: “Be your 
own torch and your own refuge. Do not seek refuge In any other 
person.” This was the Buddha”s truthful word. He also said: “AlI 
realizatons come from effort and ¡intelligence that derive from one”s 
own experience. Man 1s the master of his destiny, since he can make 
his life better or worse. If he tries his best to cultivate, he can become a 
Buddha.” Buddhism 1s the only way that leads people from the evil to 
the virtuous, from deluded to fully enlightened sagehood. Buddhism 1s 
a philosophy, a way of life or a religion. The religion of the awakened 
one. One of the three great world religions. If was founded by the 
historical Buddha Sakyamuni over 25 centuries ago. Sakyamuni 
expounded the four noble truths as the core of his teaching, which he 
had recognized In the moment of his enlightenment. He had shown 
people how to live wisely and happily and his teachings soon spread 
from India throughout Asia, and beyond. 

EFirst Sermon: After the Buddhaˆs Enlightenment at Buddha Gaya, 
he moved slowly across India unil he reached the Deer Park near 
Benares, where he preached to five ascetics his First Sermon. The 
Sermon preached about the Middle Way between all extremes, the 
Four Noble Truths and the Noble Eightfold Path. In the Deer Park, 
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Benares, at first the Buddha was ignored by the five brothers of 
Kaundinya, but as the Buddha approached them, they felt that there 
was something very special about him, so they automatically stood up 
as He drew near. Then the five men, with great respect, invited the 
Buddha to teach them what He has enlightened. So, the Buddha 
delivered His First Teaching: Turning the Wheel of the Dharma. He 
began to preach: “O monk! You must know that there are Four Noble 
Truths. The first is the Noble Truth of Suffering. Life 1s filled with the 
miserles and afflictions of old age, sickness, unhappiness and death. 
People chase after pleasure but find only pain. Even when they do find 
something pleasant they soon grow tired of it. Nowhere 1s there any 
real satisfaction or perfect peace. The second 1s the Noble Truth of the 
Cause of Suffering. When our mind is filled with greed and desire and 
wandering thoughts, sufferings of all types follow. The third 1s the 
Noble Truth of the End of Suffering. When we remove all craving, 
desire, and wandering thoughts from our mind, sufferings wIll come to 
an end. We shall experience undescribable happiness. And finally, the 
Noble Truth of the Path. The Path that helps us reach the ultimate 
wisdom.” 

Buddhism Is Always Based on Humnan Inner Wisdơm: Buddhism 1s 
a philosophy, a way of life or a religion. The teaching of Buddha. This 
1s not Iimportant. Buddhism 1s what the Buddha taught. His teaching was 
based on human Iinner wisdom. Buddhism always values reason. 
Blindly believing in everything 1s contrary to Buddhaˆs teaching. The 
Buddha taught: “Do not believe blindly in my teachings. Always test 
them like using fire to test gold to determine whether 1t 1s authentic or 
counterfeit.” Buddhism 1s not a religion versed In worshipping and 
Imploring favors from deities. It 1s different from other religions and 
doctrines In that It respects personal opinions, beliefs, and Intellectual 
development. Buddhism does not prevent 1ts disciples from learning 
other religious teachings. The Buddha said that If there were 
reasonable and rational teachings In other religions, His followers were 
Íree to respect such things. From that basic principle, the Buddha 
declared that there was nothing hidden in the sleeve of His saffron robe 
when referring to His teachings. He also added that His doctrine was 
consistent with how people understood the Truth. It dịd not depend on 
the favors bestowed by any detlty or any other spiritual power. The 
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Buddha emphasized the concept of free inquiry when He asked His 
disciples to Jjudge even the Tathagata In order to have an utter 
trustfulness in Him. He asked them to study, understand, and believe 
latter on. Whoever has not yet understood or still has doubt but blindly 
believes has thus defamed the Buddha. Doubt 1s not a sin because 
Buddhism has no creed to be believed. Doubt will automatically 
dissipate when people fully understand or perceive the Truth. In short, 
whether the Buddha wanted or not, His teachings and the way of life 
preached by Him became a religion called “Buddhism.” However, 
Buddhism 1s not a religion Just for discussion, but 1t 1s a religlon of 
deliverance for those who diligently cultivate. One needs not be a 
scholar or a blind devotee to become a Buddhist, all you need 1s your 
sincerifty of cultivation. In Buddhism, blind faith has no ground, each 
one of us must know how to find and absorb what 1s relevant and what 
1s not to our life and to our problems. If we pay a little attention we'll 
see that Buddhist doctrines are boundless and timeless, but they are the 
inconcervable truth for all trme. Messages handed down to us by the 
Buddha remain eternally valuable. No one can argue against or deny 
the doctrine of Iimpermanence 1n Buddhism. Impermanence does not 
mean that things are not existing. Impermanence means that everything 
confinues in a fÏlux, In a process of continuing change and evolution. 
Thus, Buddhism 1s able to adJjust to different civilizations 1n different 
times in the world. Even in modern world, Buddhism 1s always 
appropriate In all circumstances. In fact, IÝ you approach any apsect of 
Buddhism, you will immediately find out that 1t 1s something relevant, 
beneficial and applicable to your daily life. Sincere Buddhists should 
always remember that in Buddhism there 1s no such so-called bonds of 
supernatural ties, nor Godhead, nor creation, nor sin inherited from 
anyone else, other than what you yourself have done. 

Buddhism and the Concept 0ƒ Atheisfc: Ít 1s sometimes said that 
Buddhism 1s “atheistic” or a “godless religion.” However, the Buddha”s 
teaching about “the six realms of existence” should surely disperse this 
notion. The Buddha states clearly that there exists a so-called “the 
realm of gods” in Buddhism, but gods in Buddhism are not those with 
almighty powers who can create the universe, or who can reward or 
punish other creatures. According to Buddhism, the gods may be 
worshipped for limited and worldly blessings but being Impermanent 
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and worldly themselves, they cannot ørant prayers concerned with that 
Íreedom or Nirvana which 1s supermundane and which they have not 
gained. Buddhism 1s only atheistic in the sense that 1t rejects as false 
the theory of First Cause, a Creator God. 

Buddhism with the Truth and a Living Philosophy: Someone says 
that the word religlon 1s not approprlate to call Buddhism because 
Buddhism 1s not a religion, but a moral philosophy. For me, Buddhism 
1s both a relipglon and philosophy of life based on the teachings set forth 
by Shakyamuni Buddha over 2500 years ago In India. Before going 
further we should brlefly analyze the two words “Buddha” and 
#Philosophy”. First, the name Buddhism comes from the word “budhi” 
which means “to wake up” and thus Buddhism 1s the philosophy of 
awakening. This philosophy has Ifs origins in the experience of the man 
named Siddhartha Gotama, known as the Buddha, who was himself 
awakened at the age of 36. Buddhism 1s now older than 2,500 years old 
and has almost one thrd of the populaton of the world are Ifs 
followers. Until a hundred years ago, Buddhism was mainly an Asian 
philosophy but Increasingly 1t 1s gaining adherents in Europe and 
America. Secondly, the word philosophy comes from two words “philo” 
which means “love” and “sophia” which means “wisdom”'. So philosophy 
1s the love of wIsdom or love and wisdom, both meanings describing 
Buddhism perfectly. Buddhism teaches that we should try to develop 
our Intellectual capacity to the fullest so that we can understand 
clearly. It also teaches us to develop loving kindness and compasslon 
so that we can become (be like) a true friend to all beings. So 
Buddhism 1s a philosophy but not Just a philosophy. It 1s the supreme 
philosophy. In the year 563 B.C. a baby was born Into a royal family In 
northern India. He grew up In wealth and luxury but soon found that 
worldly comfort and security do not guarantee real happiness. He was 
deeply moved by the suffering he saw all around, so He resolved to 
find the key to human happiness. lt couldn”t have been an easy thing 
for the Buddha to leave his family. He must have worried and hesitated 
for a long time before he finally left. There were two choices, 
dedicating himself to his family or dedicating himself to the whole 
world. In the end, his great compassion made him give himself to the 
whole world. And the whole world still benefits from his sacrifice. This 
was perhaps the most significant sacrifice ever made. After careful 
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considerations, when he was 29 he left his wife and child and his Royal 
Palace and set off to sit at the feet of the great religIous teachers of the 
day to learn from them. They taught him much but none really knew 
the cause of human sufferings and afflictions and how 1t could be 
overcome. Eventually, after six years study and meditation he had an 
experilence 1n which all ignorance fell away and he suddenly 
understood. From that day onwards, he was called the Buddha, the 
Awakened One. He lived for another 45 years in which time he 
travelled all over northern India teaching others what he had 
discovered. His compassion and patience were legendary and he made 
hundreds of thousands of followers. In his eightieth year, old and sick, 
but still happy and at peace, he finally passed away Into nirvana. After 
the passing of Shakyamuni Buddha, his disciples recorded all of his 
teaching Into scriptures called sutras. There 1s no one book that 
contains all the Iinformation the Buddha taught, but the total of more 
than 800 books that recorded a vast number of sutras, vinaya and 
abhidharma. 

In Buddhism, there 1s no distinction between a divine or a supreme 
being and common mortals. The highest form of being 1s the Buddha. 
All people have the inherent ability and potential to become Buddhas 1f 
they follow and cultivate the teachings set forth by Shakyamuni 
Buddha. By following the Buddhaˆs teachings and Buddhist practices, 
anyone can eventually become Buddhas. A Buddha 1s also a human 
being, but one who comes to a realization and thoroughly understands 
the workings and meaning of life and the universe. When one comes to 
that realization and truly knows and understands oneself and 
everything, he 1s called “Buddha” or he 1s said to have attained 
enlightenment. He 1s also called “the Enlightened One.” 

Even though the Buddha 1s dead but 2,500 years later his teachings 
still help and save a lot of people, his example still inspires people, his 
words still continue to change lives. Only a Buddha could have such 
power centuries after his death. The Buddha did not claim that he was 
a god, the child of god or even the messenger from a god. He was 
simply a man who perfected himself and taught that 1Ÿ we followed his 
example, we could perfect ourselves also. He never asked his 
followers to worship him as a god. In fact, He prohibited his followers 
to praise him as a god. He told his followers that he could not give 
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favours or blessings to those who worship him with personal 
expecfations or or calamities to those who don”t worship hìm. He asked 
his followers to respect him as students respect their teacher. He also 
reminded his followers to worship a statue of the Buddha means to 
remind ourselves to try to develop peace and love within ourselves. 
The perfume of incense reminds us of the pervading influence of 
virtue, the lamp reminds us of the light of knowledge and the followers 
which soon fade and die, remind us of impermanence. When we bow, 
we express our gratitude to the Buddha for what his teachings have 
given us. This 1s the core nature of Buddhist worship. A lot of people 
have misunderstood the meaning of “worship” in Buddhism, even 
devout Buddhists. Buddhists do not believe that the Buddha 1s a god, so 
in no way they could possibly believe that a piece of wood or metal 
(statue) 1s a god. In Buddhism, the statue of the Buddha 1s used to 
symbolize human perfection. The statue of the Buddha also reminds us 
of the human dimension in Buddhist teaching, the fact that Buddhism 1s 
man-centered, not god-centered, that we must look inward (within) not 
outward (without) to find perfection and understanding. So In no way 
one can say that Buddhists worship god or 1dols. In fact, a long long 
time ago, when prImitive man found himself in a dangerous and hostile 
situatlons, the fear of wIld animals, of not being able to to find enough 
food, of diseases, and of natural calamifles or phenomena such as 
storms, hurricanes, volcanoes, thunder, and lightning, etc. He found no 
securifty 1n his surroundings and he had no ability to explain those 
phenomena, therefore, he created the idea of gods in order to give him 
comfort in good times, and courage him In trmes of danger and 
consolation when things went wrong. They believed that god arranged 
everything. Generations after generations, man continues to follow his 
ancestors 1n a so-called “faith in god” without any further thinkings. 
Some says they believe in god because god responds to theIr prayers 
when they feel fear or frustraton. Some say they believe in god 
because theIr parents and grandparents believed In god. Some others 
say that they prefer to go to church than to temple because those who 
go to churches seem richer and more honorable than those who go to 
temples, and so on, and so on. 

The main teachings of the Buddha focus on the Four Noble Truths 
and the Eightfold Noble Path. They are called “Noble” because they 
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enoble one who understand them and they are called “Truths” because 
they correspond with reality. Buddhists neither believe In negative 
thoughts nor do they believe In pessimistic ideas. In the contrary, 
Buddhists believe In facts, irrefutable facts, the facts that all know, that 
all have aimed to experience and that all are striving to reach. Those 
who believe In god or gods usually claim that before an Individual 1s 
created, he does not exIst, then he comes Into being through the wIll of 
a god. He lives his life and then according to what he believes during 
his life, he either goes to eternal heaven or eternal hell. Some believe 
that they come Into being at conception due to natural causes, live and 
then die or cease to exist, that's it! Buddhism does not accept eIther of 
these concepts. According to the first explanation, 1ƒ there exIstS a SO- 
called almighty god who creates all beings with all his loving kindness 
and compassion, 1t 1s difficult to explain why so many people are born 
with the most dreadful deformities, or why so many people are born In 
poverty and hunger. Ït is nonsense and unJust for those who must fall 
1nto eternal hells because they do not believe and submit themselves to 
such a so-called almighty god. The second explanaton 1s more 
reasonable, but it sHll leaves several unanswered questions. Yes, 
conception due to natural causes, but how can a phenomenon so 
amazingly complex as consciousness develop from the simple meeting 
of two cells, the egøg and the sperm? Buddhism agrees on natural 
causes; however, It offers more safisfactory explanation of where man 
came from and where he Is going after his death. When we die, the 
mind, with all the tendencies, preferences, abilities and characteristIcs 
that have been developed and conditioned ¡n this life, re-establishes 
1fself in a fertilized egg. Thus the Individual grows, 1s reborn and 
develops a personality conditioned by the mental characteristics that 
have been carried over by the new environment. The personality will 
change and be modified by conscious effort and conditioning factOrs 
like education, parential Iinfluence and socIety and once again at death, 
re-esfablish Itself in a new fertilized egg. This process of dying and 
being reborn wIll continue until the conditions that cause 1f, craving and 
Ipnorance, cease. When they do, Instead of being reborn, the mind 
affains a state called Nirvana and this 1s the ultimate goal of Buddhism. 
The Four Noble Truths, A fundamental doctrine of Buddhism which 
clarifles the cause of suffering and the way to emancIpation. 
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Sakyamumi Buddha 1s said to have expounded the Four Noble Truths in 
the Deer Park in Sarnath during his first sermon affter atfaining 
Buddhahood. The Buddha organized these Ideas Into the Fourfold 
Truth as follows: “LIfÍe consists entirely of suffering; suffering has 
causes; the causes of suffering can be extinguished; and there exIsts a 
way to extinguish the cause.” The noble Eighfold Path or the eight 
right (correct) ways. The path leading to release from suffering, the 
goal of the third In the four noble truths. These are eight in the 37 bodhi 
ways to enliphtenmernt. Practicing the Noble Eight-fold Path can bring 
about real advantages such as Improvement of personal conditions. Ít 1s 
due to the elimination of all evil thoughts, words, and actions that we 
may commit in our daily life, and to the continuing practice of 
charitable work; Improvement of living conditlons. lÝ everyone 
practiced this noble path, the world we are living now would be devoid 
of all miseries and sufferings caused by hatred, struggle, and war 
between men and men, countries and countries, or peoples and 
peoples. Peace would relgn forever on earth; aftainment of 
enlightenment or Bodhi Awareness. The Noble Eigh-fold Path is the 
first basic condiion for attanng Bodhi Consciousness that 1s 
unfarnished while Alaya Consclousness 1s still defiled. The mind 1s 
Immeasurable. It not only benefit Iimmeasurable living beings, bringing 
Immeasurable blessings to them, and producing Iimmeasurable highly 
spiritual attainments In a world, in one life, but also spreads all over 
Immeasurable worlds, In Iimmeasurable future lives, shaping up 
Immeasurable Buddha. The four immeasurables or Iinfinite Buddha- 
states of mind. The four kinds of boundless mind, or four divine abodes. 
These states are called 1llimitables because they are to be radiated 
towards all living beings without limit or obstruction. They are also 
called brahmaviharas or divine abodes, or sublime states, because they 
are the mental dwellings of the brahma divimities 1n the Brahma-world. 
In both forms of Buddhism, Theravada and Mahayana, the Buddha 
taught his disciples, especially lay-disciples to keep the Five Precepts. 
Although details are not gIven In the canonical texts, Buddhist teachers 
have offered many good Interpretations about these five precepts. The 
five basic commandments of Buddhism. The five basic prohibitions 
binding on all Buddhists, monks and laymen alike; however, these are 
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especially for lay disciples. The observance of these Íive ensures 
rebirth in the human realm. 

Besides, the Truth of “Cause and Effect” also plays an extremely 
1mportant role in Buddhism. Cause 1s a primary force that produces an 
effect; effect Is a result of that primary force. The law of causation 
øoverns everything In the universe without exception. Law of cause 
and effect or the relation between cause and effect in the sense of the 
Buddhist law of “Karma”. The law of causation (reality 1fself as cause 
and effect in momentary operation). Every action which 1s a cause will 
have a result or an effect. LikewIse every resultant action or effect has 
1fs cause. The law of cause and effect 1s a fundamental concept within 
Buddhism governing all situations. The Moral Causation in Buddhism 
means that a deed, good or bad, or indifferent, brings 1fs own result on 
the doer. Good people are happy and bad ones unhappy. But in most 
cases “happIness” 1s understood not In 1ts moral or spiritual sense but In 
the sense of material prosperIty, social position, or political influence. 
For Instance, kingship 1s considered the reward of one”s having 
faithfully practiced the ten deeds of goodness. lf one meets a tragIc 
death, he 1s thought to have committed something bad In his past lives 
even when he might have spent a blameless life in the present one. 
Causality 1s a natural law, mentioning the relationship between cause 
and effect. All things come Into being not without cause, since 1f there 
1S no cause, there 1s no effect and vice-versa. Às so sow, so shall you 
reap. Cause and effect never conflict with each other. In other words, 
cause and effect are always consistent with each other. lf we want to 
have beans, we must sow bean seeds. If we want to have orangøes, we 
must sow orange seeds. lIf wild weeds are planted, then 1ts 
unreasonable for one to hope to harvest edible fruits. One cause cannot 
have any effect. To produce an effect, It 1s necessary to have some 
specific conditions. For Instance, a grain of rice cannot produce a rice 
plant without the presence of sunlight, soil, water, and care. In the 
cause there 1s the effect; In the effect there 1s the cause. From the 
Current cause, we can see the future effect and from the present effect 
we discerned the past cause. The development process from cause to 
effect Is sometimes quick, sometimes slow. Sometimes cause and 
effect are simultaneous like that of beating a drum and hearing Its 
sound. Sometimes cause and effect are three or four months away like 
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that of the grain of rice. It takes about three to four, or Íive to sIX 
months from a rice seed fo a young rice plant, then to a rice plant that 
can produce rice. Sometimes It takes about ten years for a cause to turn 
into an effect. For Instance, from the time the schoolboy enters the 
elementary school to the time he graduates a four-year college, It takes 
him at least 14 years. Other causes may Involve more time to produce 
effects, may be the whole life or two lives. By understanding and 
believing In the law of causality, Buddhists wIll not become 
superstiftlous, or alarmed, and rely passively on heaven authority. He 
knows that his life depends on his karmas. If he truly believes In such a 
causal mecahnism, he strives to accomplish good deeds, which can 
reduce and alleviate the effect of his bad karmas. If he continues to 
live a good life, devoting his time and effort to practicing Buddhist 
teachings, he can eliminate all of his bad karmas. He knows that he 1s 
the only driving force of his success or failure, so he wIll be 
discouraged, put the blame on others, or rely on them. He will put more 
effort into performing his duties satisfactorily. Realizing the value of 
the law of causality, he always cares for what he thinks, tells or does 1n 
order to avoid bad karma. 

Karma 1s one of the fundamental doctrines of Buddhism. 
Everything that we encounter in this life, good or bad, sweet or bifter, 
IS a result of what we did In the past or from what we have done 
recently in this life. Good karma produces happiness; bad karma 
produces pain and suffering. So, what 1s karma? Karma 1s a SanskrIt 
word, literally means a deed or an action and a reaction, the continuing 
process of cause and effect. Moral or any good or bad action (however, 
the word “karma' 1s usually used In the sense of evil bent or mind 
resulting from past wrongful actions) taken while living which causes 
corresponding future retribution, either good or evil transmigration 
(action and reaction, the continuing process of cause and effect). Our 
present life 1s formed and created through our actions and thoughts In 
our previous lives. Qur present life and circumstances are the product 
of our past thoughts and actions, and In the same way our deeds In this 
lie wIll fashion our future mode of existence. A karma can by created 
by body, speech, or mind. There are good karma, evil karma, and 
indfferent karma. All kinds of karma are accumulated by the 
Alayaviinana and Manas. Karma can be cultivated through religious 
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practice (good), and uncultivated. For sentilent being has lived through 
Iinumerable reincarnations, each has boundless karma. Whatever kind 
of karma 1s, a result would be followed accordingly, sooner or later. No 
one can escape the result of his own karma. As mentioned above, 
karma 1s a product of body, speech and mind; while recompense 1s a 
product or result of karma. Karma 1s like a seed sown, and recompense 
1s like a tree grown with fruits. When the body does good things, the 
mouth speaks good words, the mind thinks of good Iideas, then the 
karma 1s a good seed. In the contrary, the karma 1s an evil seed. Thus 
the Buddha taught: “To lead a good life, you Buddhists should make 
every effort to control the activities of your body, speech, and mind. Do 
not let these activitiles hurt you and others.” Recompense corresponds 
Karma without any exception. Naturally, good seed will produce a 
healthy tree and delicious fruits, while bad seed gives worse free and 
fruits. Therefore, unless we clearly understand and diligently cultivate 
the laws of cause and effect, or karma and result, we cannot conftroÏ our 
lives and experlence a life the way we wish to. According to the 
Buddha-Dharma, no gods, nor heavenly deities, nor demons can assert 
their powers on us, we are totally free to build our lives the way we 
wish. If we accumulate good karma, the result will surely be happy and 
Joyous. No demons can harm us. In the contrary, If we create evil 
karma, no matter how much and earnestly we pray for help, the result 
wIll surely be bitter and painful, no gods can save us. When we act, 
either good or bad, we see our own actions, like an outsider who 
wifnesses. The pIctures of these actions wIll automatically imprint In 
our Alaya-vijnana (subconscious mind); the seed of these actions are 
sown there, and awalit for enough conditions to spring up 1s tree and 
fruits. Similarly, the effect in the alaya-viJnana (subconscIous mind) of 
the one who has received our actlons. The seed of either love or hate 
has been sown there, waIting for enough conditions to spring up Ifs tree 
and fruits. The Buddha taught: “If someone give us something, but we 
refuse to accept. Naturally, that person wIll have to keep what they 
plan to give. This means our pocket 1s still empty.” Similarly, If we 
clearly understand that karmas or our own actions wIll be stored In the 
alaya-vijnana (subconscIous mind) for us to carry over to the next lives, 
we WIll surely refuse to store any more karma 1n the “subconscIous 
mind" pocket. When the “subconscious mind” pocket 1s empty, there 1s 
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nothing for us to carry over. That means we don't have any result of 
either happiness or suffering. As a result, the cycle of birth and eath 
comes to an end, the goal of liberation 1s reached. 

There 1s not a doubt that Buddhism was a religion of the truth and a 
living philosophy more than 26 centuries ago. ['s still now a religion of 
the truth and a living philosophy In this very century (the twenty-first 
century). Buddhism 1s In accord with all the progresses of nowadays 
sclence and 1t wIll always be In accord with sclence at all times. Its 
basic teachings of loving-kindness, compassion, Joy, equanimity, right 
view, ripht thought, ripht speech, right action, ripht livelihood, right 
effort, right mindfulness and right concentration, as well as the basic 
five precepts of not killing, not stealing, not committing sexual 
misconduct, not lying and not dring alcohol and not doing drugs... are 
always a torch that lights the darkness of the world. The message of 
peace and of love and happiness of Buddhism to living beings of all 
kinds 1s always the glorious truth for all human beings. Everyone can 
achieve the highest goal in Buddhism, no mater who 1s that person, 
clergyperson or lay person. However, the most important thing we all 
must remember Is making an honest effort to follow the Buddha's 
teachings. The Buddha and his great disciples did not achieve theIr 
ultmate goal by accident. The Buddha and his disciples were once 
ordinary sentilent beings like us. They were once afflicted by the 
Impuritiles of the mind, attachment, aversion, and Iignorance. They all 
became either Buddhas or SaInts now, but for us, we are still creating 
and creating more and more unwholesome deeds and continuing øgoing 
up and down in the cycle of birth and death? Devout Buddhists should 
listen to the Buddha”s teachings, should purify our actions, words and 
mind to achieve true wisdom, the wisdom that help us understand the 
truth and to attain the ultimate goal of Buddhism. In other words, IÝ we 
sincerely cultivate in accordance with the Buddha”s teachings, one day 
not foo far, everyone of us would be able to do good deeds, to avoid 
bad deeds; everyone of us would try our best to help others whenever 
possible and not to harm anyone, our mind would be mindful at all 
times. Thus there 1s no doubt that the Buddhaˆs Dharma will benefit us 
with happiness and prosperity In this life and in the next. Eventually, 1t 
wIill lead us to the ultimate goal of liberation, the supreme bliss of 
Nirvana. 
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Cores 0ƒ Buddhism: The Buddha admitted the presence of 
sufferinsgs and afflicions in human life because of the Ignorant 
attachmernt to all things. But 1t s trully wrong to believe that Buddhism 
a religion of pessimism. This Is not true even with a slipht 
understanding of basic Buddhism. When the Buddha said that human 
lie was full of sufferings and afflictions, he dịd not mean that life was 
p©essimistic. In this manner, the Buddha admitted the presence of 
sufferings and afflictions in human life, and by a method of analysis he 
poInted out to his disciples that attachmert to things without a correcf 
View as fo theIr nature Is the cause of sufferings and afflictions. 
Impermanence and change are inherent In the nature of all things. Thịs 
1s their true nature and this 1s the correct view. He concluded: “As long 
as we are at variance with this truth, we are bound to run 1nto conflicts. 
We cannot alter or control the nature of things. The result 1s “hope 
deferred made the heart sick'. The only solution lies in correcting our 
poInt of view.” In fact, the thirst for things begets sorrow. When we like 
someone or something, we wish that they belonged to us and were with 
us forever. We never think about their true nature, In other words, or 
we refuse to think about theIr true nature. We expect them to survIive 
forever, but time devours everything. Eventually we must yield to old 
age and freshness of the morning dew disappears before the rising sun. 
In the Nirvana Sutra, when Ananda and other disciples were so sad and 
cried when the Buddha lay on his death-bed, the Buddha taught: 
“Ananda! Lament not. Have I not already told you that from all good 
things we love and cherish we would be separated, sooner or later... 
that they would change their nature and perish. How then can 
Tathagata survive? This 1s not possible!'” "This 1s the philosophy which 
underlies the doctrine of the ““Three Marks” (Impermanence, suffering 
and no-self) of existence of the Buddhist view of hfe and the world. All 
Buddhist values are based on this. The Buddha expected of his 
disciples, both laity and clergy, good conduct and good behavior and 
decent standard of living In every way. With him, a simple living dịd 
not amount to degenerate human existence or to suffer oneself. The 
Buddha advised his disciples to follow the “Middle Path”. It 1s to say 
not to attach to things nor to abandon them. The Buddha does not deny 
the “beauty”, however, 1ƒ one does not understand the true nature of 
the obJects of beauty, one may end up with sufferings and afflictions or 
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grief and disappoinment. In the ““Pheragatha”, the Buddha brought up 
the story of the Venerable Pakka. One day, going to the village for 
alms, Venerable Pakka sat down beneath a tree. Then a hawk, se1zing 
some flesh flew up inío the sky. Other hawks saw that attacked It, 
making It drop the piece of meat. Another hawk grabbed the fallen 
flesh, and was flundered by other hawks. And Pakka thought: “Just like 
that meat are worldly desires, common to all, full of pain and woe.” 
And reflecting hereon, and how they were Impermanent and so on, he 
confinued to contemplate and eventually won Arahanship. The Buddha 
advised his disciples not to avoid or deny or attach to obJects of beauty. 
Try not to make obJects of beauty our obJects of like or dislike. 
Whatever there 1s in the world, pleasant or unpleasant, we all have a 
tendency to attach to them, and we develop a like or dislike to them. 
Thus we continue to experience sufferings and afflictions. Buddhists 
recognize beauty where the sense can perceive 1t, but in beauty we 
should also see 1ts own change and destruction. And Buddhist should 
always remember the Buddha”s teaching regarding to all component 
things: “[hings that come Into being, undergo change and are 
eventually destroyed.” Therefore, Buddhists admire beauty but have 
no greed for acquisition and possession. 

Fatth in Buddhism: A basic belief in Buddhism 1s that the world 1s 
filed with sufferings and afflictions that are caused by the desires, 
angers and Ignorance, pride, doubt, and wrong views. lf the above 
mentioned troubles could be removed, then the sufferings and 
afflicions would naturally end. However, removing the above 
mentioned troubles does not mean that we chase after worldly 
pleasures, nor does 1t means pessimism. According to the Buddha, most 
of daily life”s troubles are caused by attachment. We get angry, we 
worry, we become greedy and complain bitterly. All these causes of 
unhappiness, tension, stubbornness and sadness are due to attachmernt. 
Thus If we want to end sufferings and afflictions, we must end 
attachment, no exception. However, to end attachment 1s not easy for 
in order to end attachment we must conquest ourselves. Thus the 
Buddha taught In the Dharmapada Sutra: “The greafes of conquests 1s 
not the subJugation of others but of the self. Even though a man 
conquers thousands of men In battle, he who conquers himself 1s the 
greatest of conquerors.” In fact, the ultimate goal of a Buddhist 1s to 
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look inward to find his own Buddha and not outward. Thus, the goal of 
a Buddhist 1s the development of self-dependency, the ability to set 
oneself free of sufferings and afflictions. Buddhism 1s strongly agaInst 
a blind belief on other forces of salvation with no basic factors. The 
Buddha always reminded his disciples: “You should reJect blind belief. 
Do not Jjudge by hearsay, not on mere assertion, not on authorIty Of so- 
called sacred scriptures. Do not hurrily Judge according to appearances, 
not believe anything because an ascetic or a teacher has said 1t.” 

With Buddhism, to believe religion without understanding 1t 
thoroughly, 1t s a blind faith, or 1s not different from superstition. Even 
though understanding but understanding without finding to see IÍ 1S 
right or wrong, 1n accordance or not in accordance with truth, with 
reality, Ifs also a form of superstitlon or wrong belief. Believe that 
when you sow a seed of hot-pepper, you wIll have a hot-pepper tree 
and eventually you wIll reap hot-pepper fruit. However, even though 
you have already sown the seed of hot-pepper, but you realize that you 
don't like to eat fruit that 1s hot, you stop fertilizing and watering the 
hot-pepper tree, the tree will wither and die, and wIll not produce any 
fruit. Similarly, 1Ý you know an action 1s bad and unwholesome, you 
refuse fo act, of course you will not receive any bad or unwholesome 
consequence. The Buddha refuses to believe that whatever happens to 
a person, either good or bad, 1s due to chance, fate or fortune. 
Everything that happens has a specIfic cause or causes and there must 
be some tight relationships between the cause and the effect. Those 
who want to believe in Buddhism should not rush to become a Buddhist 
with the wrong understanding or blind belief in Buddhism. You should 
take your time to do more researches, to ask questIlons, and to consider 
carefully before making your final decision. Religions that worship god 
have always considered reason and wisdom as the enemy of faith and 
dogma for them there exist only “believe” or “not believe” and nothing 
else. In fact, IÝ we accept that there exIsts a so-called almighty god, we 
cannot accept any of the findings of modern science; neither Darwin”s 
sclence of biological evolution nor the theorles of the nature and 
evolution of the universe coming from modern physics. They believe 
that a so-called creator god invented humankind and the universe all at 
once and that these three realms of god, man and universe, all are 
separate. However, modern science agrees with what the Buddha 
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taught almost twenty-sIx centurIes ago, and proves that the universe as 
one Infinite process of change. Furthermore, the belief of salvation by 
god caused a serious danger to the whole world, especially from the 
first century to the end of the nineteenth century, for those who believe 
in the salvation of god believe that they must Iimpose salvation on 
others. For this reason, Catholic countries sent their troops and prIests 
all over the world to save others by force. And as a result, millions of 
people got killed or slaughtered and subJugated In the name of god. 
Buddhism 1s In contrast with other religilons that believe In god. 
Buddhism teaches that one must develop wIsdom. However, wisdom 1n 
Buddhism 1s not simply believing in what we are told or taught. True 
wisdom 1s to directly see and understand for ourselves. With thịs 
wisdom, people will have an open mind that listens to others” points of 
view rather than being closed-minded; people will also carefully 
examine fafcs that contradicts their belief rather than blindly believing. 
Sincere Buddhists never believe In the law of eternity. The Buddha 
accepts the law of Impermanence or change and denies the existence 
of eternal substances. Matter and spirit are false abstractions that, In 
reality, are only changing factors or dharmas which are connected and 
which arise In functional dependence on each other. Thus, Buddhist 
faith means that the devotee accepts the Buddha as a Teacher and a 
Guide, His doctrine as way of life, and the Sangha commumity as the 
examplars of this way of life. According to Buddhist point of view In 
faith, everyone 1s completely free to make his own choIice 1n faith, no 
one has the right to Interfere with other people”s cholce. Let”s take a 
close look In the Buddhaˆs teaching in the Kalama Sutra: “Nothing 
should be accepted merely on the ground of tradition or the authorIty of 
the teacher, or because 1t 1s the view of a large number of people, 
distinguished or otherwise. Everything should be weighed, examined 
and Jjudged according to whether 1t 1s true or false In the light of one”s 
own true benefits. If considered wrong, they should not be reJected but 
left for further considerations.” Therefore, we see clearly that 
Buddhism 1s based on personal expetrence, rationalism, practice, 
morality, and Insight. There 1s no need to propitlate øods or masfers. 
There 1s no blind adherence to a faith, rigid dogmas, rituals, scriptures, 
or myths. The Buddha always confirmed his disciples that a salvation 
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can only be gaIned by man and by man only during his life without the 
least help from a so-called god or gods. 

The Buddha taught us to try to recognize truth, so we can 
understand our fear, to lessen our desires, to eliminate our selfishness, 
and to calmly and courageously accept things we cannot change. He 
replaced fear, not with blindly and irrational belief but with rational 
understanding which corresponds to the truth. Furthermore, Buddhists 
do not believe in god because there does not seem to be any concrete 
evidence to support this idea. Who can answer quesflons on god? Who 
IS øod? Is god masculine or feminine or neuter? Who can provide 
ample evidence with real, concrete, substantial or Irrefutable facts to 
prove the existence of god? So far, no one can. Buddhists suspend 
Judgment until such evidence 1s forthcoming. Besides, such belief In 
god 1s not necessary for a really meaningful and happy life. If you 
believe that god make your life meaningful and happy, so be 1t. But 
remember, more than two-thirds of the world do not believe in god and 
who can say that they don”t have a meaningful and happy life? And 
who dare to say that those who believe In god, all have a meaningful 
and happy life? If you believe that god help you overcome disabilities 
and difficulties, so be it. But Buddhists do not accept the theological 
concept of salvation. In the contrary, based on the Buddha”s own 
experience, he showed us that each human being had the capaciIty to 
pur1fy the body and the mind, develop infintive love and compassion 
and perfect understanding. He shifted the gods and heavens to the self- 
heart and encouraged us to find solution to our problems through self- 
understanding. Finally, such myths of god and creatlon concept has 
been superseded by scIentific facts. ScIience has explained the origin of 
the universe completely without recourse to the god-idea. 

Buddhism considers human's liberation the prlority. Once the 
Buddha was asked by a monk named Malunkyaputta, whether the 
world was eternal or not eternal, whether the world was finite or 
infinite, whether the soul was one thing and the body another, whether 
a Buddha existed after death or did not exiIst after death, and so on, and 
so on. The Buddha flatly refused to discuss such metaphysics, and 
Iinstead gave him a parable. “lt 1s as If a man had been wounded by an 
arrow thickly smeared with poison, and yet he were to say, “[ will not 
have this arrow pulled out until I know by what man Ï was wounded,' 
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or “I wIll not have this arrow pulled out until I know of what the arrow 
”” As a practical man he should 
Of course get himself treated by the physiclan at once, without 
demanding these unnecessary details which would not help him In the 
least. This was the attitude of the Buddha toward the metaphysical 
speculaton which do not in any way help Improve ourselves In our 
cultivation. The Buddha would say, “Do not go by reasoning, nor by 
argument.” Besides, Buddhism does not accept such pracfices as 
fortune telling, wearing magic charms for protection, fixing lucky sites 
for building, prophesying and fixing lucky days, etc. All these practices 
are considered useless superstitions in Buddhism. However, because of 
greed, fear and Ignorance, some Buddhists still try to stick to these 
Superstiftuous practices. As soon as people understand the Buddhaˆs 
teachings, they realize that a pure heart can protect them much better 
than empty words of fortune telling, or wearing nonsense charms, or 
ambiguous chanted words and they are no longer rely on such 
meaningless things. In Buddhism, liberation 1s a motto which heightens 
(elevates) the unfettered spirit beyond the tmratonal wall of 
conventional restriction in which the faith of each individual must be 
chosen by that Individual and by no one else. However, the Buddha 
always emphasized “Try to understand thoroughly before believing, 
even with my teachings, for acting freely and without knowing the real 
meaning of whatever you act sometimes you unintentionally destroy 
valuable traditions of yourselves. This 1s the same as a diamond beIng 
thrown 1nto the dirt.” The Buddha continued to advise: “When you do 
anything you should think of 1ts consequence.” Nowadays, more than 
2,500 years after the Buddha”s time, all sclentists believe that every 
event that takes place In the world 1s subJect to the law of cause and 
effect. In other words, cause 1s the activity and effect 1s the result of 
the activity. The Buddha described the world as an unending flux of 
becoming. All 1s changeable, continuous transformation, ceaseless 
mufation, and a moving stream. Everything exists from moment to 
moment. Everything 1s recurring rotation of coming 1nto being and then 
passing out of existence. Everything 1s moving from formation to 
destruction, from birth to death. The matter of material forms are also a 
confinuous movement or change towards decay. This teaching of the 
1mpermanent nature of everything 1s one of the most Imporfant poInts 
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of view of Buddhism. Nothing on earth partakes of the character of 
absolute reality. That 1s to say there will be no destruction of what 1s 
formed 1s impossible. Whatever 1s subJect to orIgination 1s subJect to 
destruction. Change 1s the very constituent of reality. In daily life, 
things move and change between extremes and contrasts, I.e., rIse and 
fall, success and failure, gain and loss, honor and contempt, praise and 
blame, and so on. No one can be sure that a “rise”” does not follow with 
a “fall”, a success does not follow with a failure, a gain with a loss, an 
honor with a contempt, and a praise with a blame. To thoroughly 
understand this rule of change or Iimpermanence, Buddhists are no 
longer dominated by happiness, sorow, delipht, despalr, 
disappointment, satisfaction, self-confidence and fear. 

In the noble teachings of the Buddha, 1t 1s honesty, kindness, 
understanding, patilence, generosity, forgiveness, loyalty and other 
good qualitles that truly protect us and give us true happiness and 
prosperity. À man who possesses the above mentioned characteristIcs, 
that man 1s travelling on the Path to the Buddhaˆs Land. It 1s true that 
Buddhahood cannot be found outside. It has no limit and not be 
confined In the East, West, South or North. lí 1s in fact, in every man”s 
mind. In the Lotus Sutra, the Buddha taught: “Once upon a time, there 
was a father who was very old and death was hovering on him. He had 
a litle son and wanted him to be well off in the future. He hided a very 
valuable diamond between the hems of his son”s shirt and then gave 
him some advice. After his father”s passing away, the son forgot 
completely about the hidden diamond. He became poor, wandering 
here and there to beg for help, met with nothing but refusal. One day, 
he suddenly remembered about the hidden treasure left by his father, 
from thence he became a rich man and no longer depended on others 
for help.” 

Most of us are agreed to the fact that among all living beings, 
human beings are unique beings who can understand what we are and 
what we should be. Compared to other beings, man 1s most complete 
and superior not only in the mentality and thinking, but also In the 
ability of organization of social life. Human beings”" life cannot be 
substituted nor repeated nor determined by someone else. Once we are 
born 1n this world, we have to live our own life, a meaningful and 
worth living life. Thus the anclent said: “Man 1s the most sacred and 
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superior animal.” And the Buddha taught in the Ủpasaka Sutra: “In all 
beings, man Is endowed with all necessary faculties, Intelligence. 
Besides man”s conditions are not too miserable as those beings in hell, 
not foo mụuch pleasure as those beings In heaven. And above all, man”s 
mind 1s not so Ignorant as that of the animals.” So man has the ability to 
build and improve his own life to the degree of perfection. 

ldeal oƒ Buddhism: The Buddha founded Buddhism, not only to 
save sentilent beings but also to eliminate the distinction between 
classes 1n India at that time. To the Buddha, the ideal of Buddhism 
would first øIve everyone an equal opportunity in daily life as well as 
1n cultivation. Against the asserted superlority of the Aryan race and 
the appellation of “Anarya” or “Non-Aryan” given to the aborIgInes of 
some earlier Iimmigrants on the Indian continent, the Buddha often 
argued that the word Arya meant noble and we ought not call a race 
noble or ignoble for there will be some Ignoble people among the so- 
called Arya and at the same time there will be some noble people 
among the so-called Anarya. When we say noble or Iignoble we should 
be speaking of an individual and not a race as a whole. It is a question 
of human dignity, knowledge or wisdom, not of birth or caste. Thus the 
ideal of Buddhism 1s to create a noble personage 1n the sense of a 
noble life. The ideal set forth by the Buddha was very clear. His ideal 
1s that as a man, he tries to teach other men, noble or 1gnoble, to be 
perfect men, I.e., men of perfect enlightenmeiit. 

Metaphysical Issues in Buddhism: The Buddha was not concerned 
with such metaphysical Issues which only confuse man and upset his 
mental equilibrium. Their solution surely will not free mankind from 
misery and 1ll. That was why the Buddha hesitated to answer such 
questions, and at times refrained from explaining those which were 
often wrongly formulated. The Buddha was a practical teacher. His 
sole aim was to explain in all 1s detail the problem of Dukkha, 
suffering, the universal fact of life, to make people feel 1ts full force, 
and to convince them of it. He has definitely told us what he explains 
and what he does not explain. Even questions relating to the past and 
the future, the Buddha”s answers were very clear: “Let be the past, let 
be the future, I will teach you the Dhamma.” The Buddha always 
emphasized: “When this 1s, that comes to be. With the arising of thịs, 
that arises. When this 1s not, that does not come to be. With the 
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cessation of this, that ceases.” This In a nutshell is the Buddhist 
doctrinne of conditionality or Dependent Arising (paticca samuppada). 
And this forms the foundation of the Four Noble Truths, the central 
conception of Buddhism. 

Buddhism and Buddha”s staf4es and Images: Image 1s one of the 
needs to remember the Buddha. However, 1t 1s Impossible to eXpr©sS 
the Buddha in physical form because he 1s nothing but the attributes of 
awakening, enlightening, wisdom, compassion, loving-kindness, Joy, 
equanimity, etc. However, If we don”t express Him 1n a perfect stafue, 
what else can we do with these symbols? We should express these 
symbols In the most ideal human forms, namely in the Image of the 
Buddha when He acqured the ultimate enlightenment. So the 
Buddhaˆs Iimage should be in the attitude of calmness and Indifference 
to pleasure and pain. People often feel the need to remember the 
things they love and respect In a form that they can see. For instance, a 
photograph 1s kept in order to remember a loved one. The national flag 
Is a reminder of the loyalty people feel towards their country. The 
photograph and national flag are examples of symbols In remembrance 
of the qualities of the people or things that are being represented. They 
form the focal point of one”s feelings of love, respect and loyalty. In 
the same way, the shrine found in Buddhist homes or monasfterles 1s a 
focal point of Buddhist observances. At the center of the shrine, there 
1s usually an Image of the Buddha. The Iimage may be made of a 
varlety of materials such as marble, gold, wood or clay. The Image 1s a 
symbol that helps to remember the noble qualitiles of the Buddha. The 
shrine may also have such obJecfs as a volume of Buddhist scripture to 
represent the Dharma. Some shrines may display other Items such as 
Images, pIctures or photographs of Buddhist monks and masters to 
represent the Sangha. When Buddhists stand before a shrine, the 
obJects they see on 1t help to remind them of the qualities that are 
found in the Buddha and the Sangha. This Inspires them to work 
towards cultivating these qualities in themselves. 

According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, none of the earlier sculptures of sanchi and Barhut 
represent the Buddha In huma figure. It 1s remarkable to us that the 
pñnnciple events of the Buddha”s life have been fully gIven In sculture 
without a figure of the hero. How was that possible? The Buddha at birthis 
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represented by a full blooming lotus; the Buddha in Enlightenment by the 
Bodhi tree with a rail around 1t; the Buddha In his first preaching by a wheel, 
above which a tri-ratna mark 1s sometimes added; the Buddha in his beggng 
round, or mendicancy, by a bowl; and the like. If suggestion be a means of 
true art, the early Buddhist artists understood 1t perfectly and utilized the idea 
skilfully for practical purposes. However, all this does not necessarily mean 
that the elders did not represent the Buddha at all during his lifetime, for there 
1s a legend which tells of their making an image for the purpose of offering 
veneration during the Buddhaˆs absence. They were formalistic and realistic, 
and so 1f the Buddha was actually before them, they had a right to depict him 
1n painting or sculture. Now that he had passed Into Nirvana, however, It Was 
1mproper to represent the one who no longer really lived. lt was after a 
considerable development of the Gandhara art that the southern school of 
Buddhism began to have images of Buddha. This was believed at about the 
same tine when the Buddhaˆs teachings were commifted to writing, 1.e., 80 
B.C. The elders of idealistic and free-thinking tendencies, whom we might 
regard as the foreunners of the Mahayana, would not hold any meetings for 
the rehearsal of the Buddha”s sermons, nor would they enlarge upon thelr 
Vinaya rules beyond what was laid down by the Buddha himself. They would 
commit those sacred words to memory or to writing as they pleased. They did 
not hesitate 1n using therr talents in painting or sculture to depict the Buddha”s 
1mage according to their own ideal of beauty and perfection, as they did in the 
Gandhara art. The trend of the free-thinking mind can also be seen in the 
mefaphysical treatises of the Optionalists (Vaibhasikas), in which several 
opimons about dharmas or higher dharmas (abhidharmas) are gathered 
together and some optional ones have been selected and recommended for 
s(udy. Though the Vaishasika School belonged to the Hinayana, 1t already 
betrayed a tendency toward the free-thinking school. Such free-thinking 
people would be bold in exegesis, erudition, annotation, or 1n forming and 
expressing opinion. This, however, does not mean that they departed from the 
original teachings of the Buddha. 

Nowadays, besides the two great statues of the Buddha in Afghanistan 
which were destroyed by the Taliban in 2002, there are still several big 
Buddha statues in the world, among them are the two most famous statues 1n 
Japan: I) a huge statue of Varocana housed in the Todalji Temple in Nara, 
commissioned (ủy thác) by emperor Shomu (724-748), it was consecrated 
(dâng cúng) in 751; and 2) an image of Amitabha Buddha, which was financed 
by donations gathered by Joko and constructed in 1252. It was originally 
housed In Kotokuin Temple, but the building was destroyed by a tidal wave 1n 
1495. The Iimage was left intact, but an earthquake in 1923 damaged 1ts base. 
Extensive repatr work was conducted on it in 1960-1961. 
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Chương Hai 
Chapter Two 


Sự Tu Tập Trong Đạo Phật 


Sự tu tập có nghĩa là thực hành con đường đạo (sự vun bồi, trau 
dồi, tu dưỡng). Hành giả nên luôn nhớ rằng muôn sự trên đời nầy, khó 
nhất là lúc ban đầu, nhưng chuyến đi ngàn dặm cũng chỉ bắt đầu với 
một bước đi ngắn đầu tiên. Trong Phật giáo, đối với hành giả, nhất là 
những hành giả tại gia, phải làm sao cho vẫn ở trong trần mà được vui 
với đạo. Vua Trần Nhân Tông, vị Sơ Tổ của Thiển phái Trúc Lâm, đã 
sáng tác một bài phú có nhan đề là Cư Trần Lạc Đạo vào thế kỷ thứ 
XII. Đối với Thiển sư Trần Nhân Tông (1258-1308), bí quyết của đời 
sống hạnh phúc và thành công là phải làm những gì cần làm ngay từ 
bây giờ, khi đói thì ăn, khi khát thì uống, mệt thì ngủ, chứ đừng lo lắng 
về quá khứ cũng như tương lai. Chúng ta không thể trở lại tái tạo được 
quá khứ và cũng không thể tiên liệu mọi thứ có thể xãy ra cho tương 
lai. Chỉ có khoảng thời gian mà chúng ta có thể phân nào kiểm soát 
được, đó là hiện tại. Tính chất trọng yếu của Thiển phái Trúc Lâm là ở 
chỗ chú trọng vào việc tu tập nội tâm trong bất cứ hoàn cảnh nào mà 
có người có thể gặp trong cuộc sống. Đó là cách tu hướng nội (biện 
tâm) cho người Phật tử, bất kể là Tăng Ni hay Phật tử tại gia. Cách tu 
tập này được diễn tả rõ ràng nhất trong bài phú có tựa đề là "Cư Trần 
Lạc Đạo". Vua Trần Nhân Tông thường nhắc nhở mọi người bằng 
phần kết luận của bài kệ sau đây: 

“Cư trần lạc đạo thả tùy duyên, 
Cơ tắc xan hề khốn tắc miên, 
Gia trung hữu bảo hưu tầm mích, 
Đối cảnh vô tâm mạc vấn thiển.” 
(Ở trần vui đạo hãy tùy duyên, 
Đói đến thì ăn,mệt ngủ liền. 
Trong nhà có báu thôi tìm kiếm, 
Đối cảnh không tâm chớ hỏi thiền). 

Thật vậy, nếu chúng ta có thể sống trọn vẹn theo lời dạy của thiển 
sư Trần Nhân Tông, là chúng ta có thể sống với nước chứ không sống 
với những đợt sóng sanh rồi diệt; sống với tánh sáng của gương chứ 
không sống với các ảnh đến rồi đi; sống với tự tánh của tâm chứ không 
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sống với các niệm sanh diệt. Như vậy chúng ta có thể gọi cuộc sống 
của chúng ta là gì nếu không phải là Niết Bàn? Thế giới mà chúng ta 
đang sống là thế giới Ta Bà, nơi mà chúng ta nhìn thấy sự sanh diệt 
của mọi hiện tượng thì làm sao chúng ta có thể nói tất cả các pháp 
không sanh không diệt được? Hành giả nên nhớ rằng một khi đã quyết 
chí tu trì theo Phật, chúng ta phải lắng nghe lời dạy của Phật và chư 
Tổ, phải nhìn vào bên trong để thấy được chơn tâm của mình, chừng 
đó mình mới có khả năng thấy được chư pháp bất sanh bất diệt. Hãy 
nhìn vào tâm mình và hãy thành thật với chính mình, rồi thì mình sẽ có 
thể thấy bản chất của mọi vật là trống rỗng và bất sanh bất diệt. Các 
niệm đến rồi đi, nhưng tánh “thấy biết” của tâm luôn bất động. Tuy 
nhiên, đối với hành giả tu Phật sơ cơ, muốn được thành công trong tu 
tập, hành giả phải bắt từng bước với những giáo pháp sau đây: 

Học Hỏi Giáo Pháp: Điều quan trọng trước tiên là phải thấy 
những lợi lạc của việc học pháp, vì chỉ khi ấy chúng ta mới phát sanh 
ước muốn học pháp một cách mạnh mẽ, vì nhờ học pháp mà chúng ta 
mới hiểu được pháp, nhờ học pháp mà chúng ta chấm dứt gây tội tạo 
nghiệp, nhờ học pháp mà chúng chấm dứt hành xử những thứ vô nghĩa, 
nhờ học pháp mà cuối cùng chúng ta có thể đạt đến Niết Bàn. Nói 
cách khác, nhờ học pháp mà chúng ta biết tất cả những điểm then chốt 
để thay đổi cung cách hành xử của mình. Nhờ học pháp mà chúng ta 
hiểu rõ Luật Tạng, từ đó chúng ta biết trì giới và tránh gây thêm tội, 
tạo thêm nghiệp. Nhờ học pháp mà chúng ta thâm nhập kinh tạng, từ 
đó chúng ta mới có được trí huệ để từ bỏ những chuyện vô nghĩa. Cũng 
nhờ học pháp mà chúng ta thông hiểu Luận Tạng, từ đó từ bỏ sỉ mê 
bằng những phương tiện tăng thượng tuệ học. Học là ngọn đèn xua tan 
bóng tối vô minh, là tài sản quý nhất mà không kẻ trộm nào có thể 
đoạt được. Học là khí giới giúp chúng ta đánh bại kẻ thù ngu dốt. Học 
là người bạn tốt dạy cho chúng ta các phương tiện. Học là một người 
thân không bỏ chúng ta khi nghèo khó. Học còn là phương thuốc giải 
sầu không làm gì tổn hại chúng ta. Học là đạo quân đánh bại tà hạnh. 
Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng khi chúng ta biết thêm một chữ, 
chúng ta đã xua tan được sự tối tăm vây quanh cái chữ đó. Nếu chúng 
ta để thêm được một chút gì đó vào kho trí tuệ của mình thì lập tức cái 
kho ấy sẽ dẹp bỏ vô minh để nhường chỗ dung chứa ánh sáng trí tuệ 
mà chúng ta mới đưa vào. Càng học thì chúng ta càng có ánh sáng trí 
tuệ làm giảm thiểu đi vô minh. Vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo ni không nên 
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chỉ học giáo pháp mà không áp dụng những tu tập căn bản và cốt lõi 
trong Phật giáo để chuyển hóa phiển não và tập khí. Vị Tỳ Kheo hay 
Tỳ Kheo Ni học hỏi giáo điển thâm sâu, siêu việt và uyên áo phải tự 
tìm cách áp dụng giáo lý ấy vào đời sống hằng ngày để chuyển hóa 
khổ đau và đạt được sự giải thoát. 

Chúng ta có nên đọc sách báo thế tục hay không? Vị Tỳ Kheo hay 
Tỳ Kheo Ni nào đọc sách báo thế tục, kể cả băng phim, đĩa hình, hay 
chương trình truyền hình và vi tính, cũng như những cuộc điện đàm và 
hình ảnh hay âm thanh khác có tác dụng độc hại, tưới tẩm hạt giống 
tham dục, sợ hãi, bạo động và ủy mị đau sầu, là phạm giới Ba Dật Đề, 
phải phát lồ sám hối. Tuy nhiên, ngoài giáo lý Phật giáo, vị Tỳ Kheo 
hay Tỳ Kheo Ni có thể đọc thêm những sách về lịch sử các nền văn 
minh trên thế giới, về đại cương giáo lý về niềm tin của các tôn giáo, 
những áp dụng của tâm lý học, và những khám phá mới của khoa học, 
vì những kiến thức này có thể giúp cho Tăng Ni hiểu và nói giáo lý 
cho đời một cách tương hợp hơn với hoàn cảnh (khế cơ). Tuy nhiên, 
nhất là những người tại gia đang tu tập tỉnh thức có thể đọc sách báo 
lành mạnh và có ích cho cuộc sống của mình. 

Sự Tu Tập và Tư Tưởng của Hành Giả Tại Gia: Nhằm giúp cho 
người tại gia vượt qua những tâm thái nhiễu loạn và chấm dứt phạm 
phải những hành vi tổn hại, Đức Phật đã ban hành năm giới. Trong một 
nghi thức ngắn, một vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni có thể cử hành nghi 
thức truyền giới, người tại gia có thể quy-y Tam Bảo và trở thành cận 
sự nam hay cận sự nữ. Trong khi cử hành nghi lễ, vài vị thầy chỉ nói 
đến giới thứ nhất là không sát sanh, và để cho Phật tử tại gia tự quyết 
định thọ hay không thọ bất cứ giới nào trong bốn giới còn lại. Vài vị 
thầy khác có thể cho thọ cùng một lúc năm giới trong buổi lễ quy-y. 
Phật tử tại gia có thể thọ bát quan trai giới trong vòng 24 giờ mỗi 
tháng. Nhiều người thích thọ bát quan trai trong ngày đầu tháng, ngày 
trăng tròn (rằm), ngày 30, hay trong những ngày lễ hội Phật giáo, dù 
rằng họ có thể thọ bát quan trai trong bất cứ ngày nào. Năm giới đầu 
tiên của tám giới giống như ngũ giới, trừ giới không tà dâm biến thành 
giới không dâm dục, vì tám giới này được giữ chỉ trong một ngày mà 
thôi. Tại Thái Lan và Cam Bốt có tục lệ là hầu hết những thanh niên 
đều trở thành những nhà sư thọ giới Sa Di trong vòng ba tháng, ít nhất 
là một lần trong đời. Thường thì họ làm như vậy khi họ sắp sửa bước 
vào đời. Việc này tạo cho họ một nên tảng đạo đức nghiêm trang và 
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cũng là điều kiết tường (điều tốt) cho gia đình. Vào ngày cuối của ba 
tháng xuất gia, những vị này sẽ hoàn trả lại giới điều và trở về đời 
sống thế tục của gia đình. 

Nói về tư tưởng của người tại gia trên bước đường tu tập, theo Kinh 
Satipatthana, Đức Phật đã trình bày sự tỉnh thức về con đường giác 
ngộ. Nơi đây đối tượng tinh thân được chú tâm thẩm tra và quan sát khi 
chúng phát sinh trong tâm. Nhiệm vụ ở đây là tỉnh thức về những tư 
tưởng sinh diệt trong tâm. Bạn sẽ từ từ hiểu rõ bản chất của những tư 
tưởng. Bạn phải biết cách làm sao sử dụng những tư tưởng thiện và 
tránh cái nguy hiểm của những tư tưởng có hại. Muốn thanh tịnh tâm 
thì tư tưởng của bạn lúc nào cũng cần được kiểm soát. Về phương cách 
tỉnh thức về những tư tưởng, Đức Phật dạy: “Ngồi một mình tập trung 
tâm vào những tư tưởng. Quan sát những tư tưởng thiện và ảnh hưởng 
tỉnh thần của chúng. Quan sát những tư tưởng có hại và thấy chúng làm 
tỉnh thần xáo trộn thế nào. Đừng cố ý cưỡng lại những tư tưởng, vì 
càng cưỡng lại bạn càng phải chạy theo. Hãy quan sát những tư tưởng 
một cách vô tư và tạo cơ hội để vượt qua chúng. Sự chuyển động vượt 
qua tư tưởng và kiến thức mang lại an lạc, hòa hợp và hạnh phúc. Chỉ 
quan sát những tư tưởng, từ từ bạn sẽ hiểu được cách kiểm soát những 
tư tưởng tội lỗi và khuyến khích các tư tưởng thiện. Trong sinh hoạt 
hằng ngày, cố gắng quan sát tiến trình suy nghĩ của bạn. Chỉ quan sát 
chứ đừng đồng nhất với tiến trình.” Làm được những điều nầy, các bạn 
sẽ trải nghiệm một niễm hạnh phúc và an lạc triỀn miên nơi nội tâm 
các bạn dù các bạn đang sống trong một xã hội đầy bất trắc với vô vàn 
khổ đau phiển não. Chuyển hóa tâm thức là một trong các phương 
pháp tu tập có thể giúp người tại gia đạt được an lạc, tỉnh thức, và giải 
thoát hay giác ngộ ngay trong đời nầy kiếp nầy. Đây là cách giúp 
chúng ta sống từng giây từng phút một cách viên mãn, thí dụ như khi 
chúng ta rửa chén đĩa hay giặt quần áo, chúng ta có thể tâm niệm “Ta 
nguyện giúp cho mọi người có được tâm thức thanh tịnh, không còn 
những tâm thái nhiễu loạn u mê.” 

Theo Sư Đại Ấn, một danh Tăng Ấn Độ: “Ý như con ngựa, hãy để 
cho nó đi tự do như chim bồ câu được thả ra từ một chiếc tàu ở giữa 
đại dương vô tận. Vì cũng giống như con chim không tìm thấy ra nơi 
nào để đậu trừ phi nó trở lại chiếc tàu, ý cũng không có nơi nào để đi 
khác hơn là trở về với nguồn gốc của chúng.” Chính vì thế mà Ngài đã 
viết bài kệ về Ý như sau: 
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Mây trôi trên bầu trời không có gốc rễ. 
Chúng không có nơi cư trú. 

Những ý nghĩ trôi nổi trong trí cũng vậy 
Khi chúng ta thấy bản chất của tâm, 
Mọi sự phân biệt đều chấm dứt. 

Chư Ác Mạc Tác, Chúng Thiện Phụng Hành, Tự Tịnh Kỳ Ý: Để 
chấm dứt khổ đau phiển não trong cuộc sống, Đức Phật khuyên tứ 
chúng nên: “Chư Ác Mạc Tác, Chúng Thiện Phụng Hành, Tự Tịnh Kỳ 
Ý”. Trong Kinh A Hàm, Phật dạy: “Không làm những việc ác, chỉ làm 
những việc lành, giữ tâm ý trong sạch, đó lời chư Phật dạy.” Biển 
pháp mênh mông cũng từ bốn câu kệ nầy mà ra. Những lời Phật dạy 
trong Kinh Pháp Cú: “Người trí hãy nên rời bỏ hắc pháp (ác pháp) mà 
tu tập bạch pháp (thiện pháp), xa gia đình nhỏ hẹp, xuất gia sống độc 
thân theo pháp tắc Sa-môn (87). Người trí phải gột sạch những điều 
cấu uế trong tâm, hãy cầu cái vui Chánh pháp, xa lìa ngũ dục mà 
chứng Niết bàn (88). Người nào thường chính tâm tu tập các phép giác 
chi, xa lìa tánh cố chấp, rời bỏ tâm nhiễm ái, diệt hết mọi phiền não để 
trở nên sáng suốt, thì sẽ giải thoát và chứng đắc Niết bàn ngay trong 
đời hiện tại (89).” 

Tuy nhiên, những lời Phật dạy thường là sễ nói khó làm. Vâng! 
“Chớ làm các điều ác, nên làm những việc lành, giữ tâm ý trong sạch.” 
Đó là lời chư Phật dạy. Lời Phật dạy dễ đến độ đứa trẻ lên ba cũng nói 
được, nhưng khó đến độ cụ già 80 cũng không thực hành nỗi. Theo 
Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Phẩm 18, Đức Phật dạy: “Pháp của ta là 
niệm mà không còn chủ thể niệm và đối tượng niệm; làm mà không 
còn chủ thể làm và đối tượng làm; nói mà không có chủ thể nói và đối 
tượng nói; tu mà không còn chủ thể tu và đối tượng tu. Người ngộ thì 
rất gần, kẻ mê thì rất xa. Dứt đường ngôn ngữ, không bị ràng buộc bất 
cứ cái gì. Sai đi một ly thì mất tức khắc.” 

Đời Sống Người Phật Tử: Đạo Phật không bao giờ tự tách mình ra 
khỏi đời sống thế tục. Ngược lại, Đức Phật luôn nhắc nhở tứ chúng, Tỳ 
Kheo, Tỳ Kheo Ni, ưu bà tắc và ưu bà di, luôn sống đời cao đẹp đúng 
nghĩa nhất, luôn thụ hưởng những phần lợi lạc nhất trong đời. Tuy 
nhiên, những phần lợi lạc trong đời sống theo đạo Phật không nên 
được hiểu là khoái lạc vật chất, mà là hạnh phúc thanh thản và an vui 
trong tinh thần. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng quả thật chúng 
ta phải nghiên cứu giáo lý nhà Phật, nhưng việc chính yếu ở đây là 
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chúng ta phải hằng sống với những giáo lý ấy trong cuộc sống hằng 
ngày của chúng ta. Làm được như vậy, chúng ta đang thực sự là đệ tử 
của đạo Phật sống, ví bằng ngược lại, chúng ta chỉ ôm cái xác của đạo 
Phật chết mà thôi. Theo Kinh Hoa Nghiêm, có hai sắc thái của đời 
sống Phật tử. 

Mọi người đều hy vọng rằng một ngày nào đó những ước nguyện 
của họ sẽ được thành tựu. Hy vọng tự nó không có gì sai trái vì hy 
vọng giúp con người cố gắng vươn lên tới những hoàn cảnh tốt đẹp 
hơn. Tuy nhiên, khi con người bắt đầu mong muốn mọi việc đều được 
như ý mình, họ sẽ gặp phiển muộn khi sự việc không xãy ra đúng như 
ý họ muốn. Chính vì vậy mà Đức Phật dạy: “Cầu bất đắc khổ,” tức là 
những mong cầu không toại nguyện gây nên đau khổ, đây là một trong 
bát khổ. Và cũng chính vì vậy mà Đức Phật khuyên mọi người nên 
thiểu dục tri túc. Thiểu dục là có ít dục lạc; tri túc là biết đủ. Thiểu dục 
tri túc là ít ham muốn mà thường hay biết đủ. Tri túc là bằng lòng với 
những điều kiện sinh hoạt vật chất tạm đủ để sống mạnh khỏe tiến tu. 
Tri túc là một phương pháp hữu hiệu nhất để phá lưới tham dục, để đạt 
được sự thẳnh thơi của thân tâm và hoàn thành mục tiêu tối hậu của sự 
nghiệp tu tập. 

Có một số người nhìn đời bằng bi quan thống khổ thì họ lại bổ qua 
những cẩm giác bất toại với cuộc đời, nhưng khi họ bắt đầu bổ qua 
cuộc sống vô vọng này để thử tìm lối thoát cho mình bằng cách ép xác 
khổ hạnh, thì họ lại đáng kinh tởm hơn. Nhiều người cho rằng đạo Phật 
bi quan yếm thế vì quan điểm đặc sắc của nó cho rằng thế gian này 
không có gì ngoài sự đau khổ, cho đến hạnh phúc rồi cũng phải kết 
cuộc trong đau khổ. Thật là sai lầm khi nghĩ như vậy. Đạo Phật cho 
rằng cuộc sống hiện tại vừa có hạnh phúc vừa có khổ đau, vì nếu ai 
nghĩ rằng cuộc đời chỉ toàn là hạnh phúc thì kẻ đó sẽ phải khổ đau một 
khi cái gọi là hạnh phúc chấm dứt. Đức Phật cho rằng Hạnh phúc và 
khổ đau lồng nhau trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Nếu ai 
không biết rằng hạnh phúc là mầm của đau khổ, kẻ đó sẽ vô cùng 
chán nắn khi đau khổ hiện đến. Vì thế mà Đức Phật dạy rằng chúng ta 
nên nhận thức đau khổ là đau khổ, chấp nhận nó như thực kiến và tìm 
cách chống lại nó. Từ đó mà Ngài nhấn mạnh đến chuyên cần, tinh tấn 
và nhẫn nhục, mà nhẫn nhục là một trong lục độ Ba La Mật. Nói tóm 
lại, theo quan điểm Phật giáo, đời có khổ có vui, nhưng ta không được 
chán nắn bi quan khi đau khổ ập đến, cũng như không được trụy lạc 
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khi hạnh phúc đến tay. Cả hai thứ khổ vui đều phải được chúng ta đón 
nhận trong dè dặt vì hiểu rằng đau khổ nằm ngay trong hạnh phúc. Từ 
sự hiểu biết này, người con Phật chơn thuần quyết tinh tấn tu tập để 
biến khổ vui trần thế thành một niềm an lạc siêu việt và miên viễn, 
nghĩa là lúc nào chúng ta cũng thoát khỏi mọi hệ lụy của vui và khổ. 
Chúng đến rồi đi một cách tự nhiên. Chúng ta lúc nào cũng sống một 
cuộc sống không lo, không phiền, không não, vì chúng ta biết chắc 
rằng mọi việc rồi sẽ qua đi. Quan điểm của Phật giáo đối vời bi quan 
và lạc quan rất sáng tỏ: Phật giáo không bi quan mà cũng chẳng lạc 
quan về cuộc sống con người. Hai thái cực lạc quan và b¡ quan đều bị 
chận đứng bởi học thuyết trung đạo của Phật giáo. 

Tại các xứ theo Theravada, “Pirit” là một từ thông dụng trong ngôn 
ngữ Nam Phạn dùng để chỉ sự hộ trì của Phật tử tại gia, trong đó xem 
việc trì tụng kinh văn Phật giáo như là một cách phát khởi công đức. 
Thường thường người tại gia hay cúng dường chư Tăng nào trì tụng 
kinh điển, tin tưởng rằng sinh hoạt này có phước đức cho cả hai bằng 
cách hộ trì chư Tăng và làm cho kinh điển được trì tụng. Người ta tin 
rằng sinh hoạt này giúp những ai muốn tích lũy công đức góp phần cho 
việc tái sanh vào một cõi tốt hơn, và người ta cũng nghĩ rằng việc này 
sẽ mang lại lợi lạc cho ngay kiếp sống hiện tại. Hình thức thông dụng 
nhất của việc hộ trì là một nhóm chư Tăng cùng trì tụng công phu 
khuya, rồi hồi hướng công đức ấy đến tất cả chúng sanh mọi loài. Một 
cuộc sống xứng đáng, theo quan điểm của Phật giáo Đại Thừa, không 
phải là chỉ trải qua một cuộc sống bình an, tỉnh lặng mà chính là sự 
sáng tạo một cái gì tốt đẹp. Khi một người nỗ lực trở thành một người 
tốt hơn do tu tập thì sự tận lực này là sự sáng tạo về điều tốt. Khi người 
ấy làm điều gì lợi ích của người khác thì đây là sự sáng tạo một tiêu 
chuẩn cao hơn của sự thiện lành. Các nghệ thuật là sự sáng tạo về cái 
đẹp, và tất cả các nghiệp vụ lương thiện đều là sự sáng tạo nhiều loại 
năng lực có ích lợi cho xã hội. Sự sáng tạo chắc chắn cũng mang theo 
với nó sự đau khổ, khó khăn. Tuy nhiên, người ta nhận thấy cuộc đời 
đáng sống khi người ta nỗ lực vì điều gì thiện lành. Một người nỗ lực 
để trở nên một người tốt hơn một chút và làm lợi ích cho người khác 
nhiều hơn một chút, nhờ sự nỗ lực tích cực như thế chúng ta có thể cảm 
thấy niềm vui sâu xa trong đời người. 

Phật giáo có một quan điểm hết sức đặc biệt về “hình tướng bên 
ngoài hay thế giới nội tâm”. Để có thể có được sự hiểu biết về thế giới 
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bên trong, có lẽ kiến thức khoa học sẽ không giúp ích gì được cho 
chúng ta. Sự thật cùng tột nầy không thể nào tìm thấy được trong lãnh 
vực khoa học. Đối với các nhà khoa học thì tri thức là điều gì đó ngày 
càng trói chặt họ vào kiếp sinh tổn nầy. Do vậy tri thức đó không phải 
là tri kiến giải thoát. Ngược lại, đối với người nhìn cuộc đời và tất cả 
những gì liên quan đến cuộc đời nầy đúng theo thực chất của chúng, 
mối quan tâm chính của họ về cuộc sống nầy không phải là suy diễn 
mông lung hay chu du vào những vùng hoang ảo của trí tưởng tượng vô 
ích, mà làm sao để đạt đến chân hạnh phúc và giải thoát khỏi những 
khổ đau hay bất toại nguyện. Đối với họ chân tri kiến tùy thuộc vào 
câu hỏi “sự học nầy có hợp với thực tế hay không? Nó có hữu ích cho 
chúng ta trong cuộc chinh phục chân an lạc và fnh lặng nội tâm hay 
không? Nó có đạt đến chân hạnh phúc hay không?” Để hiểu được thế 
gian bên trong nầy chúng ta cần phải có sự hướng dẫn, sự chỉ dẫn của 
một bậc toàn tri có đầy đủ khả năng và chân thật, một bậc mà trí và 
minh của họ đã thể nhập được vào những phần sâu kín nhất của cuộc 
đời và nhận ra bản chất thật sự nằm trong mọi hiện tượng. VỊ ấy phải 
đích thực là một triết gia, một khoa học gia chân chính có thể nắm bắt 
trọn vẹn ý nghĩa của những đổi thay vô thường và đã biến sự hiểu biết 
nầy thành sự chứng đắc những sự thật thâm sâu nhất mà con người 
không thể dò được, những sự thật của tam tướng (Tilakkhana): Vô 
thường, khổ và Vô Ngã. Những khốn khổ của cuộc sống không còn 
làm cho vị ấy bối rối hoặc những điều phù du không còn làm cho vị ấy 
xúc động nữa. Đối với vị ấy, một quan niệm mơ hồ về mọi hiện tượng 
là điều không thể có, vì vị ấy đã vượt qua mọi khả năng có thể gây ra 
lầm lỗi nhờ vào sự vô nhiễm hoàn toàn, sự vô nhiễm mà chỉ có thể 
phát sanh từ trí tuệ nội quán (Vipassananana). Người tu Đạo phải bỏ 
lại sau lưng mọi thứ, phải y theo chánh tri chánh kiến, coi đó là mẫu 
mực để tinh tấn thực tập. Lúc tu là lúc “la tướng ngôn thuyết”, bởi 
không còn gì để nói ra nữa; cũng là lúc “lìa tướng tâm duyên” vì không 
còn duyên nào để tâm theo đuổi cả; “lìa tướng văn tự” vì không còn 
chữ nghĩa gì để diễn tả ra. Nếu đã không nói được ra, thì có thứ gì để 
ghi nhớ, còn thứ gì để chúng ta không buông bỏ được, hay còn gì nữa 
để chúng ta quan tâm? Phật tử chơn thuần hãy dụng công thâm sâu như 
vậy, thay vì chỉ tu hời hợt bể ngoài chẳng có lợi ích gì. 

Tu Hành Trong Đạo Phật: Tu hành trong Phật giáo là thực hành 
những giáo pháp của Đức Phật trên căn bản liên tục và đều đặn. Tu 
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tập trong Phật giáo cũng có nghĩa là trưởng dưỡng Bồ Đề bằng cách tu 
tập giới, định, tuệ. Như vậy tu tập trong Phật giáo không chỉ thuần là 
ngồi thiển hay niệm Phật, mà nó bao gồm cả việc tu tập lục ba la mật, 
thập ba la mật, hay ba mươi bảy phẩm trợ đạo, vân vân. Phật tử chân 
thuần nên luôn nhớ rằng thời gian rất ư là quý báu. Một tấc thời gian là 
một tấc mạng sống, chớ nên để cho thời gian trôi qua một cách lãng 
phí. Có người nghĩ rằng: “Hôm nay khoan hẳn tu, chờ đến ngày mai rồi 
hãy tu.” Nhưng khi ngày mai đến thì họ lại hẹn lần hẹn lựa đến ngày 
mai nữa, rồi ngày mai nữa, hẹn mãi cho đến lúc đầu bạc, răng long, 
mắt mờ, tai điếc. Lúc đó dầu có muốn tu đi nữa thì thân thể cũng đã rã 
rời, chẳng còn linh hoạt, thân nào còn có nghe mình nữa đâu. Phật tử 
chân thuần nên luôn nhớ rằng chúng ta sống trên đời nầy nào khác chỉ 
cá nằm trong vũng nước nhỏ, chẳng bao lâu sau, nước sẽ cạn, rồi mình 
sẽ ra sao? Bởi thế cổ đức có dạy: “Một ngày trôi qua, mạng ta giảm 
dần. Như cá trong nước, thử hỏi có gì mà vui sướng? Hãy siêng năng 
tỉnh tấn tu hành, như lửa đốt đầu. Chỉ nhớ vô thường, đừng có buông 
lung.” Từ vô lượng kiếp, chúng ta không có cơ may gặp được Phật 
Pháp nên không biết làm sao tu hành, nên hết sanh rồi lại tử, hết tử rồi 
lại sanh. Thật đáng thương làm sao! Hôm nay chúng ta có duyên may, 
gặp được Phật Pháp, thế mà chúng ta vẫn còn chân chờ chẳng chịu tu. 
Quý vị ơi! Thời gian không chờ đợi a1, thoáng một cái là thân ta đã già, 
mạng ta rồi sẽ kết thúc. 

Pháp môn tu Đạo thì có đến tám mươi bốn ngàn thứ. Nói về hiểu 
biết thì thứ nào chúng ta cũng nên hiểu biết, chớ đừng tự hạn hẹp mình 
trong một thứ mà thôi. Tuy nhiên, nói về tu tập thì chúng ta nên tập 
trung vào pháp môn nào thích hợp với chúng ta nhất. Tu có nghĩa là tu 
tập hay thực tập những lời giáo huấn của Đức Phật, bằng cách tụng 
kinh sáng chiều, bằng ăn chay học kinh và giữ giới; tuy nhiên những 
yếu tố quan trọng nhất trong “thực tu” là sửa tánh, là loại trừ những 
thói hư tật xấu, là từ bi hỷ xả, là xây dựng đạo hạnh. Trong khi tụng 
kinh ta phải hiểu lý kinh. Hơn thế nữa, chúng ta nên thực tập thiền 
quán mỗi ngày để có được tuệ giác Phật. Với Phật tử tại gia, tu là sửa 
đổi tâm tánh, làm lành lánh dữ. Theo Tổ Bồ Đề Đạt Ma, đây là một 
trong bốn hạnh của Thiển giả. Người tu hành khi gặp cảnh khổ nên tự 
nghĩ như vầy: “Ta từ bao kiếp trước buông lung không chịu tu hành, 
nặng lòng thương ghét, gây tổn hại không cùng. Đời nay tuy ta không 
phạm lỗi, nhưng nghiệp dữ đã gieo từ trước nay kết trái chín, điều ấy 


70 


nào phải do trời hoặc người tạo ra đâu, vậy ta đành nhẫn nhục chịu 
khổ, đừng nên oán trách chi ai. Như kinh đã nói 'gặp khổ không buồn." 
Vì sao vậy? Vì đã thấu suốt luật nhân quả vậy. Đây gọi là hạnh trả 
oán để tiến bước trên đường tu tập.” 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Chuyên làm những việc 
không đáng làm, nhác tu những điều cần tu, bổ việc lành mà chạy theo 
dục lạc, người như thế dù có hâm mộ kẻ khác đã cố gắng thành công, 
cũng chỉ là hâm mộ suông (209).” Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, có 
một vị sa Môn ban đêm tụng kinh Di Giáo của Đức Phật Ca Diếp, 
tiếng ông buồn bã như tiếc nuối muốn thối lui. Đức Phật liền hỏi: “Xưa 
kia khi ở nhà ông thường làm nghề gì?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, con 
thích chơi đàn cầm.” Đức Phật hỏi tiếp: “Khi dây đàn chùng thì ông 
làm sao?” Ông bèn trả lời: “Bạch Thế Tôn, khi dây đàn chùng thì đàn 
không kêu được.” Phật hỏi lại: “Khi dây đàn căng quá thì ông làm 
sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, khi đàn căng quá thì mất tiếng.” Phật 
lại hỏi: “Không căng không chùng thì sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, 
khi dây không căng không chùng thì tiếng kêu tốt với âm thanh đầy 
đủ.” Đức Phật bèn dạy: “Người Sa Môn học đạo lại cũng như vậy, tâm 
lý được quân bình thì mới đắc đạo. Đối với sự Tu Hành mà căng thẳng 
quá, làm cho thân mệt mỏi, khi thân mệt mỏi thì tâm ý sanh phiền não. 
Tâm ý đã sanh phiển não thì công hạnh sẽ thối lui. Khi công hạnh đã 
thối lui thì tội lỗi tăng trưởng. Chỉ có sự thanh tịnh và an lạc, đạo mới 
không mất được.” 

Chúng ta có thể tu tập bi điển”. Thương xót những người nghèo 
hay cùng khổ, đây là cơ hội cho bố thí. Chúng ta cũng có thể tu tập 
kính điển. Kính trọng Phật và Hiền Thánh Tăng. Hoặc học nhân điển, 
hay tu tập phước bằng cách cúng dường những người hãy còn đang tu 
học. Hoặc vô học nhân điển, hay tu tập phước bằng cách cúng dường 
cho những người đã hoàn thành tu tập. Theo Thập Trụ Tỳ Bà Sa Luận, 
có hai lối tu hành. Thứ nhất là “Nan Hành Đạo”. Nan hành đạo là 
chúng sanh ở cõi đời ngũ trược ác thế nầy đã trải qua vô lượng đời chư 
Phật, cầu ngôi A Bệ Bạt Trí, thật là rất khó được. Nỗi khó nầy nhiều 
vô số như cát bụi, nói không thể xiết; tuy nhiên, đại loại có năm điều: 
ngoại đạo dẫy đầy làm loạn Bồ Tát pháp; bị người ác hay kẻ vô lại 
phá hư thắng đức của mình; dễ bị phước báo thế gian làm điên đảo, có 
thể khiến hoại mất phạm hạnh; dễ bị lạc vào lối tự lợi của Thanh Văn, 
làm chướng ngại lòng đại từ đại bi; và bởi duy có tự lực, không tha lực 
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hộ trì, nên sự tu hành rất khó khăn; ví như người què yếu đi bộ một 
mình rất ư là khó nhọc, một ngày chẳng qua được vài dặm đường. Thứ 
nhì là “Dị Hành Đạo”. Dị hành đạo là chúng sanh ở cõi nầy nếu tin lời 
Phật, tu môn niệm Phật nguyện về Tịnh Độ, tất sẽ nhờ nguyện lực của 
Phật nhiếp trì, quyết định được vãng sanh không còn nghi. Ví như 
người nương nhờ sức thuyển xuôi theo dòng nước, tuy đường xa ngàn 
dặm cũng đến nơi không mấy chốc. Lại ví như người tầm thường nương 
theo luân bảo của Thánh Vương có thể trong một ngày một đêm du 
hành khắp năm châu thiên hạ; đây không phải do sức mình, mà chính 
nhờ thế lực của Chuyển Luân Vương. Có kẻ suy theo lý mà cho rằng 
hạng phàm phu hữu lậu không thể sanh về Tịnh Độ và không thể thấy 
thân Phật. Nhưng công đức niệm Phật thuộc về vô lậu thiện căn, hạng 
phàm phu hữu lậu do phát tâm Bồ Đề cầu sanh Tịnh Độ và thường 
niệm Phật, nên có thể phục diệt phiền não, được vãng sanh, và tùy 
phần thấy được thô tướng của Phật. Còn bậc Bồ Tát thì cố nhiên được 
vãng sanh, lại thấy tướng vi diệu của Phật, điều ấy không còn nghi ngờ 
chi nữa. Cho nên Kinh Hoa Nghiêm nói: “Tất cả các cõi Phật đều bình 
đẳng nghiêm tịnh, vì chúng sanh hạnh nghiệp khác nhau nên chỗ thấy 
chẳng đồng nhau.” 


Cultivation in Buddhism 


To cultivate means to practice the path. Practitioners should always 
remember that in any undertaking, the most difficult part 1s right at the 
start, but a thousand-mile Journey begins with Just one first step. In 
Buddhism, for practitioners, especially for lay practitioners, should try 
to take delight in religion while still dwell in the world. In the thirteenth 
century, King Tran Nhan Tong, the First Truc Lam Patriarch, composed 
a Hymn titled Taking Delight in Religion While Dwelling in the World. 
lt was king Tran Nhan Tong who was able to utilize the potential of 
Buddhism to serve his country and people. The fact of king Tran Nhan 
Tong's renunciaton and his years of practicing meditaton and 
spreading Buddhism all over the country made the Truc Lam Zen Sect 
strong enough to support the entire dynasty. For Zen master Trần Nhân 
Tông, the secret of happy, successful living lies in doïing what needs to 
be done now; when hungry, Just eat; when htirsty, Just drink; when 
tired, Just sleep; and not worrying about the past and the future. We 
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cannot go back Into the past and reshape 1t, nor can we anticipate 
everything that may happen In the future. There 1s one moment of 
time over which we have some conscious control and that 1s the 
present. What 1s essential of Truc Lam Ch'an Buddhism 1s that 1t lays 
the emphasis on the menfal cultivation in whatever condition one may 
live. lt is a mind-oriented training for every Buddhist, whether he 1s a 
monk, or she 1s a nun, or a lay person. This way of practicing the 
Dharma 1s best expressed In a hymn titled “Taking Delight in Religion 
While Dwelling in the World". King Tran Nhan Tong always reminded 
his disciples with the conclusion of the verses: 

“Living In the world, happy with the Way. 

We should let all things take their course. 

When hungry, Just eat; when tire, Just sleep. 

The treasure 1s In our house; do not search any more. 

Face the scenes, and have no thoughts, 

Then we do not need to ask for Zen.” 

In fact, 1Ý we can completely live with the teachings of Zen master 
Trần Nhân Tông, we are able to live with the water, not with the waves 
risign and falling; live with the nature of mirror to reflect, not with the 
Images appearing and disappearing; and live with the essence of the 
mind, not with the thoughts arising and vanishing. Therefore, what can 
we call our life 1ƒ not a Nirvana? The world we are living now 1s the 
Saha World, where we physically see all phenomena born and passed 
away, how can we say “all phenomena are unborn and undying”? Zen 
practitioners should always remember once we make up our mind to 
follow the Buddha°s Path, we should listen to the Buddhaˆs and 
Patrlarchs” teachings; we should look Iinward to see our real mind, then 
we WIll have the ability to see that “all phenomena are unborn and 
undying”. Lets look Into our mind and be honest with ourselves, then 
we can see the real nature of everything: emptiness, unborn and 
undying. The thoughts coming and going, but the nature of “seeing and 
knowing” of the mind 1s unmoved. However, for Buddhist beginners 
who wish to be successful In cultivation, should begin step by step with 
the followIngs: 

Study the Teachings: The first Imporfant thing 1s that we must see 
the benefits of studying the Dharma, only then will we develop the 
strong desire to study 1t, for owing to our study, we understand Dharma; 
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OWwing fo our study, we sífop committing wrong doings; owing to our 
study, we abandon the meaningless behaviors; owing to our study, we 
eventually achieve nirvana. In other words, by virtue of our study, we 
will know all the key points for modifying our behavior. Owing to 
study, we wIll understand the meaning of the Vinaya Basket and, as a 
result, will stop commitfing sins by following the hiph training of ethics. 
Owing to study, we will understand the meaning of the Sutra Basket, 
and as a result, we wIll be able to abandon such meaningless things as 
distractions, by following the hiph training 1n single-pointed 
concentration. Also owing to study, we understand the meaning of the 
Abhidharma Basket, and so come to abandon delusions by means of 
the high training In wIsdom. Study 1s the lamp to dispel the darkness of 
Ipnorance. It 1s the best of possession that thieves cannot rob us OoÝ 1t. 
Sfudy 1s a weapon to defeat our enemies of blindness to all things. Ïf 1s 
our best friend who Instructs us on the means. Study 1s a relative who 
wIll not desert us when we are poor. Ít is a medicine agaInst sOrrOW 
that does us no harm. It 1s the best force that dispatches against our 
misdeeds. Devout Buddhists should always remember that when we 
know one more letter, we get rid of ourselves a bit of Ignorance around 
that letter. So, when we know the other letters, we have dispelled our 
Ipnorance about them too, and added even more to our wisdom. The 
more we study the more light of wisdom we gain that helps us decrease 
Ipnorance. A Bhiksu or Bhiksuni should not study teaching without 
applying the basic and essential practices of Buddhism In order to 
transform his or her afflictions and habit energies. A Bhiksu or 
Bhiksuni who 1s studying teachings of a profound, metaphysical, and 
mystical nature, should always ask himself or herself how he or she 
may apply these teachings In his or her daily life to transform his or her 
suffering and realize emancipation. 

Should we read worldly books and magazines? A Bhiksu or 
Bhiksuni who reads worldly books and magazines, Iincluding videos, 
video discs, television and Internet programs, as welÏ as conversations 
on telephone and other Images or sounds that have toxic effect, 
watering the seeds of sexual desire, fear, violence, sentimental 
weakness, and depression, commits an Expression of Regret Offence. 
However, in addition to reading books on Buddhism, he or she can read 
books on the history of civilizatlons of the world, general history and 
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teachings of other religious faiths, applied psychology, and most recent 
scIentific discoverles because these areas of knowledge can help him 
or her to understand and share the teachings to people In a way that 1s 
appropriate to their situation. However, laypeople, especially those 
who are practicing mindfulness, can read healthy and useful books and 
magazines for therr living. 

The Cultivation and Thoughts oƒ Lay Practioners: To help 
laypeople overcome their disturbing attitudes and stop committing 
harmful actions, the Buddha set out five precepts. During a brlef 
ceremony performed by a monk or nun, laypeople can take refuge In 
the Triple Gem: Buddha, Dharma, and Sangha. At the same time, they 
can take any of the five lay precepts and become either an upasaka or 
upasika. When performing the ceremony, some masters include only 
the first precept of not killing, and let laypeople decide themselves to 
take any or all of the other four. Other masters give all five precepts at 
the time of giving refuge. Laypeople may also take eight precepts for a 
period of 24 hours every month. Many laypeople like to take the eight 
precepts on new and full moon days, or the end of the lunar month, or 
on Buddhist festivals, although they may be taken on any day. The first 
five of these eipht are similar to the five lay precpets, with the 
expception that the precpet against unwise sexual behavior become 
abstinent from sex, because the precepts are kept for only one day. In 
Thailand”s and Cambodiaˆs traditions, there 1s a custom whereby most 
young men become monks and hold the Sramanera precepts for three 
months, at least once during their lives. They usually do this when they 
are young adults as It gives them a foundation In strict ethics and 1s 
Very auspIcious for their families. At the end of the three month period, 
they gIve back theIr preceptfs and return to worldly family life. 

Concerning the ideas of a Buddhist in the Path of Cultivation, 1n the 
Satipatthana Sutra, the Buddha explained His Way of Enlightenment. 
Here, mental obJects are mindfully examined and observed as they 
arise within. The task here 1s to be aware of the thoughts that arise and 
pass away within the mind. You must slowly understand the nature of 
thoughts. You must know how to make use of the good thoughfs and 
avoid the danger of the harmful thoughts. Your thoughts need constant 
watching If the mind 1s to be purified. Concerning the methods of 
mindfulness of thoughts and mental states, the Buddha taught: “To sit 


75 


alone and concentrate the mind on the thoughts. To watch the good 
thoughts and observe how they affect your mental state. To watch the 
harmful thoughts and observe how they disturb your mentfal state. Do 
not try to fipht with the thoughts, for the more you try to fight them, the 
more you have to run with them. Simply observe the thoughts 
dispassionately and so create the opportunify to go beyond them. The 
moving beyond all thoughts and knowledge bring peace, harmony, and 
happiness. Simply observe these thoughts, you wIll slowly come to 
understand how to confrol evil though(s and to encourage good 
thoughts. In the course of your working day, try to observe your 
thinking process. Simply observe and do not Identify with this process.” 
To be able to do these, you will experlence an endless inner happIness 
and peace even though you are living In a soclety that 1s full of 
troubles, sufferings and afflictions. Thought transformation 1s one of the 
methods of cultivaton that can help laypeople achieve peace, 
mindfulness, liberation or enlightenment In this very life. Thịs 1s a way 
to live each momernt to the fullest, for example, when we wash dishes 
or clothes, we think “may I help all beings cleanse their minds of 
disturbing attitudes and obscurations.' 

According to Mahamudra Master, an Indian famous monk: 
“Thought 1s like a horse, let It go free, Just like a dove released from a 
ship in the middle of the infinite ocean. For just as the bird finds 
nowhere to land but back on the ship, thoughts have no place to go 
other than returning to therr place of origin.” Thus, Mahamudra Master 
wrote a verse on “[houghf” as follow: 

Clouds that drift in the sky have no roots. 

They have no home. 

Conceptual thoughts that float in the mind are the same. 
When we see the nature of mind, 

AlI discrimination ends. 

Đo No Evi, to Do Only Good, to Purjfy the Mind: In order to 
terminate the suffering and afflicton in life, The Buddha advises his 
fourfold disciple: “Do no evil, to do only good, to purify the mìnd.” In 
the Agama Sutra, the Buddha taught: “Do not commit wrongs, devoutly 
practice all kinds of good, and purIfy the mind, that's Buddhism” or “To 
do no evil, to do only good, to purlfy the wIll, 1s the doctrine of all 
Buddhas.” These four sentences are said to include all the Buddha- 
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teaching. The Buddha”s teachings in the Dharmapada Sutra: “A wise 
man should abandon the way of woeful states and follows the bright 
way. He should go from his home to the homeless state and live in 
accordance with the rules for Sramanas (Dharmapada 87). A wise man 
should purge himself from all the Impuritiles of the mind, give up 
sensual pleasures, and seek great delight in Nirvana (Dharmapada 88). 
Those whose minds are well-trained and well-perfected In the seven 
factors of enliphtenment, who give up of grasping, abandon defiled 
minds, and eradicate all afflictions. They are shinning ones and have 
completely liberated and attained Nirvana even 1n this world 
(Dharmapada 89).” 

However, the Buddha”s teachings are usually easy to speak but 
very difficult to put In practice. Yes!l “Not to commit any sin, to do 
good things, and to pur1fy one”s mind.” Buddha”s teaching 1s so easy tO 
speak about, but very difficult to put Into practice. The Buddha”s 
teaching 1s so easy that a child of three knows how to speak, but 1t 1s sO 
difficult that even an old man of eighty finds it difficult to practice. 
According to the Forty-Iwo Sections Sutra, Chapter 18, the Buddha 
said: “My Dharma 1s the mindfulness that 1s both mindfulness and no- 
mindfulness. It is the practice that 1s both practice and non-practice. lt 
IS WOrds that are words and non-words. It 1s cultivation that 1s 
cultivation and non-cultivation. Those who understand are near fO 1(; 
those who are confused are far from it indeed. The path of words and 
language 1s cut off; 1t cannot be categorized as a thing. If you are off 
(removed) by a hair”s breadth, you lose 1t in an Instant.” 

Buddhist Lực: Buddhism never separates 1tself from the secular 
le. On the contrary, the Buddha always reminded his followers, 
monks, nuns, upasakas and upasikas, to live the best and highest life 
and to get the most out of life. However, the best Joy In life according 
to Buddhism are not the pleasures and materials, but the light-hearted 
and Joyful happiness at all time in mind. Sincere Buddhists should 
always remember that 1t 1s true that we must study the Buddha”s 
teachings, but the main thing 1s to live them 1n our daily life. lf we can 
do this, we are truly Buddhists of a living Buddhism. IÝ not, we are only 
embracing the corpse of a dead Buddhism. According to the 
Avatamsaka Sutra, there are two aspects of the Buddhist life. 
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Everyone has hopes that his wishes wIll be fulfilled someday. 
Hope 1tself 1s not wrong, for hope wIll help people try to reach to better 
situatlons. However, when a person begins to expect things have to 
happen the way he or she wishes, he or she begins to have trouble with 
disappointment. Thus, the Buddha taught: “Suffering of frustrated 
desire,” or unfulfiled wishes cause suffering (suffering due to 
unfulfilled wishes), or cannot get what one wants causes suffering. The 
pan which results from not receiving what one seeks, from 
disappointed hope or unrewarded effort, one of the eight sorrows. And 
therefore, the Buddha advised his disciples “content with few desires.” 
“Content with few desires” means having few desires; “knowing how 
to feel satisfiled” means being content. Knowing how to feel satisfiied 
with few possessions means being content with material conditions that 
allow us to be healthy and strong enough to practice the Way. 
“Knowing how to feel satisfied and being content with material 
conditions” 1s an effective way to cut through the net of passions and 
desires, attain a peaceful state of body and mind and accomplish our 
supreme goal of cultivation 

There are some people who regard this life as a life of suffering or 
pessimists may be tolerated as long as they are simply feeling 
dissatisfiied with this life, but when they begin to give up this life as 
hopeless and try to escape to a better life by practicing ausferItiles or 
self-mortifications, then they are to be abhorred. Some people believe 
that Buddhism 1s pessimistic because 1ts significant viewpoint on the 
Iidea that there 1s nothing but hardship In this world, even pleasures end 
in hardship. It 1s totally wrong thinking that way. Buddhism belleves 
that In this present life, there are both pleasures and hardships. He who 
regards le as entirely pleasure will suffer when the so-called 
“happiness” ceases to exist. The Buddha believes that happiness and 
sufferings Intertwine In our dally life. IÝ one 1s Ignorant of the fact that 
pleasures can cause hardships, one wIll be disappointed when that fact 
presents 1(self. Thus the Buddha teaches that one should regard 
hardship as hardship, accepting 1t as a fact and finding way to oppOse II. 
Hence his emphasis on perserverance, fortitude, and forebearance, the 
latter being one of the six Perfections. In short, according to the 
Buddhist view, there are both pleasures and hardships In life, but one 
must not be discouraged when hardship comes, or lose oneself in 
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rapture of Joy when pleasure comes. Both pleasures and hardships must 
be taken alike with caution for we know that pleasures end in hardship. 
From this understanding, sincere Buddhists will be determined to 
cultivate diligently to turn both worldly pleasures and hardships to an 
eternally transcendental Joy. Ït 1s to say that we are not bound to both 
worldly pleasures and hardships at all times. They come and go 
naturally. We are always live a life without worrIes, without afflictions 
because we know for sure that everything will pass. The Buddhist point 
of view on both optimism and pessimism 1s very clear: Buddhism 1s not 
optimistc nor pessimistic on human life. Two extremes of both 
optimism and pessimism are prevented by the moderate doctrine of 
Buddhism. 

In Theravada countries, “Pirit” 1s a Pali term for a common practice 
for protecting of the Three Gems of laypeople, which Involves reciting 
Buddhist texts as a way of generating merit. Often laypeople make 
donations to monks who do the recitation, believing that this activity 
makes merit both by supporting the monks and by causing the texts to 
be chanted. It is believed that this activity helps those who engage In 1t 
to accrue meri(, which 1s conductive to a better rebirth, and 1t 1s also 
thought to bring benefits In the present life. The most common form of 
pIrit Involves a group of monks who chant a set of texts during the 
course of a night, then dedicate the merit to all beings. A worthwhile 
life, according to Mahayana Buddhist point of view, does not consist In 
merely spending one”s life in peace and qulet but in creating something 
good for other beings. When one tries to become a better person 
through his practice, this endeavor 1s the creation of good. When he 
does something for the benefit of other people, this 1s the creation of a 
still hipher standard of good. The varlous arts are the creation of 
beauty, and all honest professions are the creation of various kinds of 
energy that are beneficial to socIety. Creation 1s bound to bring with 1t 
pain and hardship. However, one finds life worth living when one 
makes a strenuous effort for the sake of something good. He endeavors 
to become a little better a person and to do just a litle more for the 
good of other people, through such positive endeavor we are enabled 
to feel deep Joy In our human lives. 

Buddhism has a very special point of view 1n “outer appearance or 
inner world”. For the understanding of the world within, sclence may 
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not be of mụuch help to us. Ultimate truth can not be found In sclence. 
To the sclentist, knowledge 1s something that ties him more and more 
to this sentilent existence. That knowledge, therefore, Is not saving 
knowledge. To one who views the world and all it holds In 1s proper 
perspective, the primary concern of life 1s not mere speculation or vain 
voyaging Into the Imaginary regions of high fantasy, but the gaining of 
true happiness and freedom from 1ÏlÏ or unsatisfactoriness. To him, true 
knowledge depends on this question: “Is this learning according to 
actuality? Can 1t be of use to us in the conquest of mental peace and 
tranquility, of real happiness?” To understand the world within we need 
the guidance, the Instruction of a competent and genuine seer clarity of 
vision and depth of insight penetrate into the deepest recesses of life 
and cognIze the true nature that underlies all appearance. He, Indeed, 
1s the true philosopher, true sclentist who has grasped the meaning of 
change In the fullest sense and has transmuted this understanding Into a 
realization of the deepest truths fathomable by man, the truths of the 
three signs or characferistics: Impermanence, Unsatisfactoriness, Non- 
self. No more can he be confused by the terrible or swept off his feet 
by the glamor of thing ephemeral. No more 1s It possible for him to 
have a clouded view of phenomena; for he has transcended all capacIty 
for error throuph the perfect mmmunity which Insight alone can g1Ive. 
Cultivator of the Way must leave behind everything, must use proper 
knowledge and views as their standard and cultivate vigorously. Our 
goal 1s to “leave behind the mark of speech", so that there 1s nothing 
left to say. We also want to “leave behind the mark of the mind and 1ts 
conditions,` so that there 1s nothing left to climb on. We want to “leave 
behind the mark of written words.` Once words also are gone, they can 
not represent our speech at all. Since there 1s no way to express with 
words, what 1s there to remember? What 1s there that we can not put 
down? What 1s left to take so seriously? We should apply ourselves to 
this, and stop toying with superficial aspects. 

Culfivation in Buddhism: To lead a religious life. Cultivation 1n 
Buddhism 1s to put the Buddhaˆs teachings Into practice on a continued 
and regular basis. Cultivation in Buddhism also means to nourish the 
seeds of Bodhi by practicing and developing precept(s, dhyana, and 
wisdom. Thus, cultivation in Buddhism 1s not soly practicing Buddha 
recitatlon or siting meditation, It also Includes cultivation of six 
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paramitas, ten paramitas, thirty-seven aids to Enlipghtenment, etc. 
Sincere Buddhists should always remember that time 1s extremely 
precIous. An Inch of time 1s an inch of life, so do not let the time pass In 
vain. Someone 1s thinking, “I will not cultivate today. I will put 1t off 
until tomorrow.” But when tomorrow comes, he will put 1t off to the 
next day. He keeps putting 1t off until his hair turns white, his teeth fall 
out, his eyes become blurry, and his ears go deaf. At that point In time, 
he wants to cultivate, but his body no longer obeys him. Sincere 
Buddhists should always remember that living In this world, we all are 
like fish in a pond that 1s evaporating. We do not have much time left. 
Thus anclent virtues taught: “One day has passed, our lives are that 
much less. We are like fish In a shrinking pond. What Joy 1s there In 
this? We should be diligently and vigorously cultivating as 1Ÿ our own 
heads were at stake. Only be mindful of impermanence, and be careful 
not to be lax.” From beginningless eons In the past untIl now, we have 
not had good opportunity to know Buddhism, so we have not known 
how to cultivate. Therefore, we undergo birth and death, and after 
death, birth again. Oh, how pitful! Today we have good opportunity to 
know Buddhism, why do we still want to put off cultivating? Sincere 
Buddhists! Time does not wait anybody. In the twinkling of an eye, we 
wIill be old and our life wIll be overl 

There are as many as eighty-four thousand Dharma-doors for 
cultivating the Path. For the sake of understanding, we should be 
familiar with each one of these Dharma-doors. You should not limit 
yOurself in Just a sinple method of cultivatlon. However, for the sake of 
practicing, we should focus on the dharma-door that 1s the most 
appropriate for us. “Pu” means correct our characters and obey the 
Buddhaˆs teachings. ““[u” means to study the law by reciting sutras In 
the morning and evening, being on sfrict vegetarian diet and studying 
all the scriptures of the Buddha, keep all the precepts; however, the 
most Imporfant factors In real ““u” are to correct your character, to 
eliminate bad habits, to be Joyful and compassionate, to build virtue. In 
reciing sutras, one must thoroughly understand the meaning. 
Furthermore, one should also practise meditation on a dally basIs to get 
Iinsight. For laypeople, “Pu” means to mend your ways, from evil to 
wholesome (ceasing transgressions and performing good deed§). 
According to the first patriarch Bodhidharma, “Requite hatred” 1s one 
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of the four disciplinary processes. What Is meant by “How to requlfe 
hatred?ˆ Those who discipline themselves in the Path should think thus 
when they have to struggle with adverse conditions: “During the 
innumerable past eons I[ have wandered through multplicity of 
exIstences, never thought of cultivation, and thus creating ¡nfinite 
Occasions for hate, 1ll-will, and wrong-doing. Even thouph In this life I 
have committed no violatlons, the fruits of evil deeds In the past are to 
be gathered now. Neither gods nor men can fortell what 1s coming upon 
me. I wIll submit myself willingly and patiently to all the 1IIs that befall 
me, and I will never bemoan or complain. In the sufra 1t 1s said not to 
worry over 1lls that may happen to you, because I thoroughly 
understand the law of cause and effect. Thịs 1s called the conduct of 
making the best use of hatred and turned it Into the service In one”s 
advance towards the Path. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “He who applies 
himself to that which should be avoided, not cultivate what should be 
cultivated; forgets the good, but goes after pleasure. It's only an empty 
admrration when he says he admires people who exert themselves In 
meditation (Dharmapada 209).” According to the Forty-Two Sections 
Sutra, one evening a Sramana was reciting the Sutra of Bequeating the 
Teaching by Kasyapa Buddha. His mind was mournful as he reflected 
repenfanfly on his desie to retreat. The Buddha asked him: “When you 
were a householder In the past, what did you do?” He replied: “I was 
fond of playing the lute.” The Buddha said: “What happened when the 
strinps were slack?” He replied: “They did not sound good.” The 
Buddha then asked: “What happened when the strings were taut?” He 
replied: “The sounds were brief.” The Buddha then asked again: “What 
happened when they were tuned between slack and taut?” He replied: 
“The sounds carried.” The Buddha said: “lt is the same with a Sramana 
who culfiyafes or studies the Way. If his mind is harmonious, he can obtain 
(achieve) the Way. If he 1s impetuous about the Way, this impetuousness wIll 
tire out his body, and 1f his body 1s tired, his mind wiÏll g1ve rise to afflictions. IÝ 
his mind produces afflictions, then he will retreat from his practice. If he 
retreats from his practice, 1t will certainly Iincrease his offenses. You need 
only be pure, peaceful, and happy and you wiÏll not lose the Way.” 

We can cultivate 1n charity. The pitiable, or poor and needy, as the field 
or opportumty for charity. We can also cultivate the field of religion and 
reverence of the Buddhas, the saints, the priesthood. We can also cultivate of 
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happiness by doing offerings to those who are still in training in religion. Ôr 
we can cultivate by making Offerings to those who have completed therr 
course. According to The Commenftary on the Ten Stages of Bodhisattvahood, 
there are two paths of cultivation. The first way 1s “the Difficult Path”. The 
difficult path refers to the practices of sentient beings 1n the world of the five 
turbidities, who, through countless Buddha eras, asplre to reach the stage of 
Non-Retrogression. The difficulties are truly countless, as numerous as specks 
of dust or grains of sand, too numerous to Iimagine; however, there are 
basically five major kinds of diflicultes: externalists are legion, creating 
confusion with respect to the Bodhisattva Dharma; evil beings destroy the 
practiionerˆs good and wholesome virtues; worldly merits and blessings can 
easily lead the practitioner astray, so that he ceases to engage 1n virtuous 
practices; 1t 1s easy to stray onto the Arhat's path of self-benefit, which 
obstructs the Mind of great loving kindness and great compassion; and relying 
exclusively on self-power, without the aid of the Buddha”s power, make 
cultivation very diffiicult and arduous; 1t 1s like the case of a feeble, 
handicapped person, walking alone, who can only go so far each day 
regardless of how mụuch effort he expends. The second way 1s the Easy Path. 
The easy path of cultivation means that, 1ƒ sentient beings 1n this world believe 
1n the Buddhaˆs words, practice Buddha Recitation and vow to be reborn in the 
Pure Land, they are assisted by the Buddha”s vow-power and assured of 
rebirth. This 1s similar to a person who floats downstream 1n a boat; although 
the distance may be thousands of miles far away, his destination wIll be 
reached sooner or later. Similarly, a common being, relying on the power oŸ a 
“universal mornach" or a detty, can traverse the five continents in a day and a 
mpght, this 1s not due to his own power, but, rather, to the power of the 
monarch. Some people, reasoning according to “noumenon,” or principle may 
say that common beings, being conditioned, cannot be reborn in the Pure Land 
or see the Buddhaˆs body. The answer 1s that the virtues of Buddha Recitation 
are “unconditioned” good roots. Ordinary, impure persons who develop the 
Bodhi Mind, seek rebirth and constantly practice Buddha Recitation can 
subdue and destroy afflictons, achieve rebirth and, depending on therr level of 
cultivation, obfain vision of the rudimenftary aspects of the Buddha (the thirty- 
two marks of greatness, for example). Bodhisattvas, naturally, can achieve 
rebirth and see the subitle, loftier aspects of the Buddha, 1.e., the Dharma body. 
There can be no doubt about this. Thus the Avatamsaka Sutra states: “All the 
various Buddha lands are equally purely adorned. Because the karmic 
practices of sentient beings differ, their perceptions of these lands are 
different.” 


83 


Chương Ba 
Chapter Three 


Tam Pháp Ấn 


Người Phật tử nhất định phải có một nền tảng tu hành vững chắc, 
trong đó chúng ta không thể thiếu việc thông hiểu Tam Pháp Ấn. Tam 
Pháp Ấn là ba dấu hiệu mà Đức Phật đã tuyên bố chung cho vạn hữu, 
hay ba dấu hiệu phân biệt (ba dấu hiệu của hiện hữu): vô thường, khổ 
và vô ngã. Lại có ba pháp ấn khác: vô thường, khổ, và niết bàn. Đối 
với hành giả tu Thiền, tam pháp ấn không phải là ba pháp khác nhau, 
mà là từ ba quan điểm để xem một pháp, đó là sinh mệnh của mình. Vì 
thế các bạn có thể hiểu được sinh mệnh của chính mình từ ba quan 
điểm này và sẽ thấy chúng chồng chéo lên nhau như thế nào. Thí dụ 
như khi hiểu rõ bản chất của vô thường thì các bạn sẽ hiểu rõ bản chất 
của khổ và vô ngã. Khi hiểu vô ngã là hiểu rõ Niết bàn tịch tĩnh. Tam 
Pháp Ấn là ba đặc tánh phổ quát của cuộc sống. Đây là một phần quan 
trọng trong giáo lý của Đức Phật. Bất cứ Phật tử thuần thành nào tỉnh 
thức được tam pháp ấn là đã một bước tiến gần đến giác ngộ. Nhiều 
người không để ý, cũng giống như những giáo lý quan trọng khác như 
Tứ Diệu Đế, Bát Thánh Đạo, lý Nhân Duyên, Giới Định, Ngũ Uẩn, 
vân vân, kỳ thật tam pháp ấn cũng là một phần của tuệ học. Nói cách 
khác, một khi chúng ta am hiểu được lẽ thật của “Tam Pháp Ấn”, 
chúng ta đã đạt được trí tuệ cần thiết cho việc tu tập giải thoát. Nói là 
ba đặc tính, kỳ thật đây là ba chân của chiếc ghế “bản chất thật của 
vạn hữu” mà chân nầy liên quan mật thiết với chân kia. Nếu chúng ta 
thiếu mất một đặc tánh thì nguyên lý “Tam Pháp Ấn” trở nên vô 
nghĩa; hoặc giả như chiếc ghế kia thiếu một chân thì nó không thể nào 
đứng vững được. Đức Phật luôn nhấn mạnh đến “Tam Pháp Ấn” như là 
ba đặc tánh trọng yếu của đạo Phật, vì thứ nhất “Tam Pháp Ấn” luôn 
liên hệ đến cuộc sống, thứ nhì chúng luôn được tìm thấy trong cuộc 
sống, và thứ ba chúng là tiêu chuẩn được dùng để thẩm định chân giáo 
pháp trong Phật giáo (giáo lý nhà Phật luôn song hành với vô thường, 
khổ và vô ngã). Chính vì vậy mà khi Đức Phật nói cuộc sống nầy có ba 
đặc tính, Ngài muốn nhấn mạnh rằng ba đặc tính nầy lúc nào cũng 
hiện hữu trong cuộc sống, và chính ba đặc tính nầy giúp chúng ta biết 
được phải làm gì với cuộc sống để có được hạnh phúc miên viễn. Phật 
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tử chân thuần nên luôn nhớ rằng bất cứ một bài thuyết giảng nào mà 
không hội đủ ba đặc tánh hay tam pháp ấn này, đều không thuộc về 
Phật giáo. 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, đức Phật đã dạy về 
tánh vô thường, khổ và vô ngã của năm nhóm cấu thành một con người 
(ngũ uẩn). Ngũ uẩn là năm thứ làm thành con người. Ngũ uẩn là căn 
đế của mọi sĩ mê làm cho chúng sanh xa rời Phật Tánh hằng hữu của 
mình. Ngũ uẩn được coi như là những ma quân chống lại với Phật tính 
nơi mỗi con người. Sắc cùng bốn yếu tố tinh thần cùng nhau kết hợp 
thành đời sống. Bản chất thực sự của năm uẩn nầy được giải thích 
trong giáo lý của nhà Phật như sau: “Sắc tương đồng với một đống bọt 
biển, thọ như bọt nước, tưởng mô tả như ảo ảnh, hành như cây chuối và 
thức như một ảo tưởng. Theo kinh Vô Ngã Tướng, Đức Phật dạy: “Này 
các Tỳ Kheo, sắc không phải là ngã. Vì này các Tỳ Kheo, nếu sắc là 
ngã, thì thân này sẽ không bị bệnh và chúng ta có thể nói 'ước mong 
sắc của ta được như vây, ước mong sắc của ta không phải như vầy. 
Nhưng vì này các Tỳ Kheo, sắc thân không phải là Ngã cho nên thân 
này bị bệnh và chúng ta không thể nói 'ước mong cho sắc của ta được 
như vầy, hay ước mong cho sắc ta không phải như vầy. Lại nữa này 
các Tỳ Kheo, các ông nghĩ thế nào? Sắc là thường hay vô thường?” 
Bạch Đức Thế Tôn: “Sắc là vô thường.” “Cái gì vô thường thì tạo khổ 
đau hay lạc thú?” Bạch Đức Thế Tôn: “Nó tạo khổ đau.” Vậy cái gì vô 
thường, khổ đau, chịu sự biến hoại thì có thể nào suy nghĩ theo cách 
này: “Cái này là của tôi, cái này là tự ngã của tôi, được chăng?” Bạch 
Đức Thế Tôn: “Không thể như vậy được.” Như vậy bằng phương pháp 
phân tích, Đức Phật đã nhìn nhận sự hiện diện của khổ đau trên đời 
này. Ngài cho thấy rằng luyến ái mọi vật mà không có chánh kiến về 
thực chất của chúng là nguyên nhân của khổ đau. Tánh vô thường và 
biến đổi vốn có sẵn trong bản chất của vạn hữu. Đây là bản chất của 
chúng ta và đây là chánh kiến. Thọ, tưởng, hành, thức lại cũng như 
vậy. Nếu chúng ta không chấp nhận điều này, chắc chắn chúng ta sẽ 
gặp nhiều điều xung đột mâu thuẫn vì chúng ta không thể nào thay đổi 
được bản chất của vạn hữu và kết quả là 'niểm hy vọng xa dần khiến 
cho chúng ta đau khổ. Vậy giải pháp duy nhất là ở chỗ phải điều chỉnh 
quan điểm của chính mình. 
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Threc Dharma Seals 


Buddhists must definitely build up their foundation in which we 
cannot lack understanding of the three dharma seals. Three Dharma 
Seals are yhree marks of existence, or three characterlstics of 
exIstence that the Buddha declared are common to all phenomena, or 
the three marks that refers to Iimpermanence (anitya), suffering or 
unsafisfactoriness (duhkha) and egolessness or anatman. There are 
three other kinds of dharma seals: Impermanence, suffering or 
unsafisfaction, and nirvana. For Zen practitioners, these three dharma 
seals are not three different things but rather one thing that 1s your life 
†rom three different perspectives. So you can appreciate your life from 
these perspectives and see how easily they overlap. For example, 
when you understand impermanence, you understand the nature of 
suffering and no-self. When you understand no-self that 1s the peace of 
Nirvana. Three Dharma Seals are three characteristics of exIstence are 
universal in daily life. Any devout Buddhist who becomes aware of 
these three characterisfics Is a step closer to enlightenment. Many 
people are not aware of this, like the Four Noble Truths, the Eightfold 
Noble Path, the Principle of Cause and Effect, Precepts and Samadhi, 
and so on. As a matter of fact, the three characteris(Ics of existence are 
also part of what we call the doctrinal contents of wisdom. In other 
words, when we thoroughly understand the real meanings of the three 
characteristlcs of existence, we are reaching the wisdom that 1s 
necessary for the cultivation of liberation. Even though we speak of the 
three characteristics, we really speak of a three-legsged chair of the 
“real nature of things”. One characteristic or one leg of this chaIr 1S 
closely related to the other. lf we miss Just one characteristic, the 
pñnnciple of the three characteristics becomes meaningless; or 1ƒ the 
chair lacks one leg, 1t cannot stand steadily. The Buddha always 
emphasized on the ““[hree Characteristics of existence” because, first, 
they refer to facts about the nature of existence, second, they are 
always found In daily life, and third, they are standards that Buddhism 
uses to determine real teachings of Its own. So when the Buddha said 
that there are three characterisitcs of existence, He meant that these 
characteristcs are always present In existence, and that they help us to 
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understand what to do with existence In order to have an eternal 
happIness for ourselves. Devout Buddhists should always remember 
that any lectures that do not meet these three characterlsitcs Of 
exIstence of three Dharma Seals, they do not belong to Buddhism. 
According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, the Buddha taught on the nature of impermanence, suffering, 
and no-self of the five aggregates (five skandhas). The aggregates 
which make up a human being. The five skandhas are the roots of all 
Ipnorance. They keep sentient beings from realizing their always- 
exIsting Buddha-Nature. The five aggregates are considered as maras 
or demons fighting against the Buddha-nature of men. In accordance 
with the Dharma, life 1s comprised of five aggregates (form, feeling, 
perception, mental formation, consciousness). Matter plus the four 
mental factors classified below as feeling, perception, mental 
formation and consclousness combined together from life. The real 
nature of these fÍive agsregates 1s explained In the Teaching of the 
Buddha as follows: “Matter 1s equated to a heap of foam, feeling 1s like 
a bubble, perception 1s described as a mirage, mental formatlons are 
like a banana tree and conscIousness 1s Just an 1llusion. According to 
the Anattalakkhana Sutta, the Buddha taught: “O, Bhiksus, 1s the form 
not the self. If the form, o Bhiksus, were the self, the body would not be 
subJect to disease and we should be able to say “Let my body be such and such 
a one, let my body not be such and such a one. But since this body, o Bhiksus, 
1s not the self, therefore, the body 1s subJect to disease, and we are not able to 
say “Let my body be such and such a one, let my body not be such and such a 
one.”” The Buddha further said: “Now what do you think, o Bhiksus, 1s the 
body permanent or perishable?” “It 1s perishable, Lord.” The Buddha added: 
“And that which 1s perishable, does that cause pain or Joy?” “lt causes pain, 
Lord.” “And that which 1s perishable, painful, subJect to change, 1s 1t possible 
to regard that In this way: “This 1s mine, this am I, this 1s myself?°” “That 1s 
1mpossible, Lord.” By the method of analysis the Buddha pointed out to his 
đisciples that attachmernt to things without a correct view as to thelr true nature 
1s the cause of suffering. Impermanence and change are inherent in the nature 
Of all things. This 1s their true nature and this 1s the correct view, and as long 
aS W€ are at variance with i(, we are bound to run Into conflicts. We cannot 
alter or control the nature of things, and the result is disappointment or 
suffering. The only solution to this problem lies In correcting our own point of 
View. Sensation, thinking, formation, and consciousness are also the same. 
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Chương Bốn 
Chapter Four 


Tứ Diệu Đế 


Hành trang của cuộc hành trình hướng đến Niết Bàn bao gồm 
chánh pháp của đức Phật hay nội dung của những chứng ngộ của con 
đường dẫn đến sự diệt khổ và diệt hết những nhân tố ngọn nguồn tạo 
ra khổ nằm trong dòng tâm thức. Trong đó bốn chân lý nhiệm mầu 
trong giáo lý nhà Phật đóng một vai trò rất quan trọng, vì chúng là giáo 
pháp căn bản của nhà Phật, chúng nói rõ do đâu có khổ và con đường 
giải thoát. Người ta nói Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã giảng bài pháp 
đầu tiên về '““Tứ Diệu Đế” trong vườn Lộc Uyển, sau khi Ngài giác ngộ 
thành Phật. Trong đó Đức Phật đã trình bày: “Cuộc sống chứa đầy đau 
khổ, những khổ đau đó đều có nguyên nhân, nguyên nhân của những 
khổ đau nầy có thể bị hủy diệt bằng con đường diệt khổ.” Theo Hòa 
Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” đối với đạo Phật, 
việc thức tỉnh từ Vô Minh đến Giác Ngộ luôn luôn hàm ý sự thấu triệt 
Tứ Thánh Đế. Bậc Giác Ngộ được gọi là Phật, chỉ vì Ngài đã thấu triệt 
Tứ Đế. Toàn bộ bài pháp đầu tiên của Đức Phật dành trọn vẹn để trình 
bày về Tứ Thánh Đế nầy; vì đó là cốt tủy của đạo Phật. Ví như dấu 
chân của các loài đi trên đất, có thể được chứa đựng trong dấu chân 
voi, được xem là lớn nhất về tầm cỡ, giáo lý Tứ Thánh Đế nầy cũng 
vậy, bao quát hết thẩy mọi thiện pháp. Trong kinh điển Pali, đặc biệt 
là trong tạng kinh (Suttas), Tứ Đế nầy được diễn giải chi tiết bằng 
nhiều cách khác nhau. Không có một nhận thức rõ ràng về Tứ Đế, 
người ta khó có thể hiểu được Đức phật đã dạy những gì trong suốt 45 
năm hoằng hóa. Đối với Đức phật thì toàn bộ lời dạy của Ngài chỉ 
nhằm để hiểu về Khổ, tính chất bất toại nguyện của mọi hiện hữu 
duyên sanh, và hiểu về con đường thoát khỏi tình trạng bất toại 
nguyện nầy. Toàn bộ lời dạy của Đức Phật không gì khác hơn là sự 
ứng dụng một nguyên tắc nầy. Như vậy chúng ta thấy rõ Đức phật đã 
khám phá ra Tứ Đế, phần còn lại chỉ là sự khai triển có hệ thống và 
chỉ tiết hơn về Tứ Thánh Đế này. Có thể xem đây là giáo lý tiêu biểu 
của ba đời chư Phật. Tính chất ưu việt của Tứ Thánh Đế trong lời dạy 
của Đức Phật, được thể hiện rõ nét qua bức thông điệp của Ngài trong 
rừng Simsapa, cũng như từ bức thông điệp trong vườn Lộc Uyển. Thời 
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Đức Phật còn tại thế, Ngài luôn nhấn mạnh rằng không thông hiểu và 
thực hành Tứ Diệu Đế sẽ khiến chúng ta phải lăn trôi mãi trong vòng 
luân hồi sanh tử. Hành giả tu tập thiển quán nên luôn nhớ rằng “Tứ 
Diệu Đế” được thấy rõ khi chánh niệm và trí tuệ có mặt. 

Không có từ ngữ dịch tương đương trong Anh ngữ cho từ “Dukkha “ 
trong tiếng Pali (Nam Phạn) hay tiếng Sanskrit (Bắc Phạn), nên người 
ta thường dịch chữ “Dukkha” dịch sang Anh ngữ là “Suffering”. Tuy 
nhiên chữ “Suffering” thỉnh thoảng gây ra hiểu lầm bởi vì nó chỉ sự 
khốn khổ hay đau đớn cực kỳ. Cần nên hiểu rằng khi Đức Phật bảo 
cuộc sống của chúng ta là khổ, ý Ngài muốn nói đến mọi trạng thái 
không thỏa mãn của chúng ta với một phạm vi rất rộng, từ những bực 
dọc nho nhỏ đến những vần để khó khăn trong đời sống, từ những nỗi 
khổ đau nát lòng chí đến những tang thương của kiếp sống. Vì vậy chữ 
“Dukkha” nên được dùng để diễn tả những việc không hoàn hảo xảy 
ra trong đời sống của chúng ta và chúng ta có thể cải hóa chúng cho tốt 
hơn. Nói tóm lại, mọi hiện hữu đều có bản chất khổ chứ không mang 
lại toại nguyện (sự khổ vô biên vô hạn, sanh khổ, già khổ, bịnh khổ, 
chết khổ, thương yêu mà phải xa la khổ, oán ghét mà cứ gặp nhau là 
khổ, cầu bất đắc khổ, vân vân. Khổ đeo theo ngũ uẩn như sắc thân, sự 
cảm thọ, tưởng tượng, hình ảnh, hành động, tri thức). Qua thiển định, 
hành giả tu thiền có thể thấy trực tiếp là các hiện tượng danh và sắc, 
hay thân và tâm, đều đau khổ. Tập Đế là sự thật rõ ràng về nguồn gốc 
của những nỗi khổ. Theo giáo lý nhà Phật, tham ái là nguyên nhân của 
đau khổ. Những dục vọng xấu xa nảy nở từ những việc vụn vặt trong 
gia đình, lan ra ngoài xã hội, và nổ lớn thành chiến tranh giữa các 
chủng tộc, giữa các quốc gia, hay giữa những phe nhóm của các quốc 
gia trên thế giới. Ngu si là nguyên nhân của mọi cái khổ (sự ham sống 
làm cho chúng sanh cứ mãi chết đi sống lại, hễ ham sống tất ham vui 
sướng, ham quyền thế, ham tài sản, càng được càng ham). Cứu cánh 
diệt khổ là Niết bàn tịnh tịch (nếu chịu hạ lòng tham xuống rồi bỏ nó 
đi, hay trục nó ra khỏi mình thì gọi là diệt). Qua thiển quán, chánh 
niệm và trí tuệ có mặt, hành giả thấy rõ sự chấm dứt khổ đau một khi 
s¡ mê và các phiền não khác đều biến mất. Chân lý về con đường diệt 
khổ, ấy là thực hành Bát Thánh đạo. Đức Phật đã dạy rằng: “Bất cứ ai 
chấp nhận Tứ Diệu Đế và chịu hành trì Bát Chánh Đạo, người ấy sẽ 
hết khổ và chấm dứt luân hồi sanh tử.” 
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Người tu tập tỉnh thức cũng giống như một người đang trốn chạy 
khỏi tay bọn cướp đi đến gặp phải một khoảng nước bao la trước mặt. 
Người ấy biết rằng bờ bên này nguy hiểm và bờ bên kia an toàn. Tuy 
nhiên, không có tàu thuyền gì để đi đến bờ bên kia. Nên người ấy 
nhanh nhẹn gom góp nhánh lá làm một chiếc bè, và với chiếc bè, 
người ấy đã qua bờ bên kia một cách an toàn. Chánh Đạo được dạy bởi 
Đức Phật cũng giống như chiếc bè. Nó có công năng đưa chúng ta từ 
bến bờ khổ đau phiền não đến bỉ ngạn vô ưu. Trong Phật giáo Đại 
Thừa, giáo pháp giống như chiếc bè; khi cứu cánh bỉ ngạn đã đến, thì 
bè cũng phải bỏ lại sau lưng. Giáo pháp không phải là cứu cánh mà chỉ 
là phương tiện thôi. Theo Kinh Ấn dụ Con Rắn, Đức Phật dạy: “Giáo 
pháp của ta như chiếc bè để vượt qua chứ không phải để nắm giữ.” 
Trong Phật giáo, Pháp chỉ tất cả mọi phương cách tu hành được dạy 
bởi Đức Phật mà cuối cùng đưa đến cứu cánh giác ngộ. Chư pháp là 
phương tiện đưa đến cứu cánh, chứ tự chúng không phải là cứu cánh. 
Giáo pháp của Đức Phật cũng giống như chiếc bè, được dùng để đi qua 
bên kia bờ. Tất cả chúng ta đều phải lệ thuộc vào chiếc bè Phật pháp 
này để vượt thoát dòng sông sanh tử. Chúng ta gắng sức bằng tay chân, 
bằng trí tuệ để đạt đến bỉ ngạn. Khi cứu cánh bỉ ngạn đã đến, thì bè 
cũng phải bỏ lại sau lưng. Giáo pháp không phải là cứu cánh mà chỉ là 
phương tiện thôi. Theo Kinh Ấn dụ Con Rắn, Đức Phật dạy: “Giáo 
pháp của ta như chiếc bè để vượt qua chứ không phải để nắm giữ.” 
Cũng theo Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Pháp mà ta giảng dạy chỉ là 
chiếc bè. Ngay cả Pháp ấy còn phải xả bỏ, huống là phi pháp. Chiếc 
bè Pháp ấy chỉ nên được dùng để đáo bỉ ngạn, chứ không nên giữ lại.” 

Trong một đoạn kinh nổi tiếng của bộ Trung Bộ Kinh thuộc tạng 
kinh Pali, Đức Phật mô tả giáo pháp của Ngài giống như một chiếc bè. 
Ngài dạy, giả thử có một người lữ hành trông thấy một dòng sông rộng 
lớn. Trong khi đó bên bờ người ấy đang đứng thì nguy hiểm và ghê sợ, 
trong khi bờ bên kia thì an toàn, bình yên và vắng lặng. Không có cầu 
mà chẳng có phà để đưa người ấy sang sông, vì vậy người này làm một 
chiếc bè. Một khi đã qua được bến bờ bên kia, người này nên làm gì? 
Kéo theo chiếc bè, vật đã từng hữu dụng cho người ấy và bây giờ nó 
biến thành một trở ngại, hay bỏ nó đi sau khi người ấy đã sang bờ? 
Đức Phật bình phẩm, chiếc bè dùng để vượt sông, đừng bám víu vào 
nó, và giống như chân lý trong giáo pháp của Ngài. Nó không phải là 
một nỗ lực trí tuệ mà cũng không phải là một tín điều, nhưng chỉ là 


90 


một điều gì đó được biến thành hiện thực và được trau dồi. Giáo pháp 
của Đức Phật được diễn tả rất ngắn gọn trong Tứ Diệu Đế, một trong 
những phương thức được chấp nhận rộng rãi nhất của tư tưởng Phật 
giáo. Những chân lý này công bố về “khổ” và sự chấm dứt khổ và 
phần ánh nội dung sự giác ngộ của Ngài. Theo truyền thống, Ngài trình 
bày những chân lý này trong bài pháp đầu tiên khi thuyết giảng cho 5 
người bạn đồng tu cũ ở vườn Lộc Uyển gần thành Sarnath. Bài pháp 
này được gọi là “Chuyển Pháp Luân,” và nó đã cấu thành một trong 
những lời giáo huấn căn bản của đạo Phật. Chân lý thứ nhất là “Khổ 
Đế.” Đức Phật dạy rằng mọi vật đều khổ: sanh, lão, bệnh, tử, chia lìa, 
không thỏa mãn ước muốn, hủy hoại, trạng thái thay đổi liên tục của 
tất cả các hiện tượng, bất cứ cảm nhận nào, dù sung sướng hay đau 
khổ đều là “khổ.” Khổ là điều kiện vô thường của vũ trụ tác động trên 
vạn vật. Ngay cả “cái tôi” hoặc “bản ngã” cũng không có đặc tính 
vững bềển, do bởi trên thực tế nó chỉ là một sai lầm khởi lên từ một 
khái niệm sai lầm mà thôi. Thuyết “Vô Ngã” này là một trong ba đặc 
tính của tất cả sự sống cùng với “khổ” là “vô thường.” Chân lý thứ hai 
là “Tập Đế,” giải thích rằng 'khổ" phát sinh từ tham ái, tham muốn có 
nhiều hay có ít, tham muốn sinh tổn hay hoại diệt. Sự tham ái hoặc 
lòng tham như thế là một phần của chu kỳ được mô tả trong thập nhị 
nhân duyên: phát sinh từ thọ, lần lượt phát sinh từ xúc, từ lục căn, từ 
danh sắc, từ thức, từ ý hành, từ vô minh, từ khổ, từ sanh, hữu, thủ, và 
trở lại ái, cứ như thế mà xoay vòng liên tục trở lại. Một trong những 
định luật căn bản tự nhiên nổi tiếng trong đạo Phật. Lý Duyên Khởi 
hoặc Thập Nhị Nhân Duyên đặt nền móng cho Nghiệp, nhân quả, sự 
thay đổi và tự nguyện và tính cách mà ở đó tất cả những hiện tượng 
quy ước tổn tại. Nó thường được mô tả là sự khởi đầu với vô minh 
hoặc mê mờ. Chân lý thứ ba là “Diệt Đế.” Chân lý này khẳng định 
rằng có một sự chấm dứt khổ" hay sự giải thoát cuối cùng và tối cao 
là sự dập tắt lửa tham, sân và si, việc này xảy ra khi nhân của “khổ” bị 
loại trừ. Khi người ta hiểu rõ lý Duyên Khởi và những hậu quả của nó 
được mở lối, khi ấy chuỗi dây xích bị phá và tham ái dẫn đến vòng 
sinh tử luân hồi bất tận bị đoạn tận và sự diệt khổ đã hoàn tất. Đức 
Phật gọi chân lý thứ ba là “sự diệt tắt.” Sự kiện này không giống như 
Niết Bàn. Niết Bàn không phải là quả được tạo bởi nhân: nếu là Niết 
Bàn, nó tự phát sinh, và nếu nó đã tự sinh; nó không thể đưa ra một 
phương cách để vượt khỏi những sự bám chặt vào nghiệp và tái sinh. 
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Chân lý thứ tư là “Đạo Đế,” xác định những yếu tố dẫn đến sự diệt 
khổ. Tám yếu tố này khẳng định ba thành phần căn bản của sự tu tập 
tâm linh Phật giáo: Giới, Định, và Huệ. Tứ Diệu Đế được giải thích 
bằng cách dùng một hình thức bóng bẩy mang tính y học. Trong đế thứ 
nhất, thân phận con người được chẩn đoán là khổ. Chân lý thứ hai trích 
dẫn tham ái, nhân của chứng bệnh này. Chân lý thứ ba tạo nên một 
triệu chứng tình trạng, chỉ ra rằng có thể hồi phục. Cuối cùng chân lý 
thứ tư, Bát Chánh Đạo đi đến sự diệt khổ là phương thuốc được kê toa 
để phục hồi sức khỏe bệnh nhân. Theo lệ thường, người ta cũng kết 
hợp hình thức hoạt động nào đó với từng chân lý một. Chân lý thứ nhất 
được “hiểu thông suốt.` Chân lý thứ hai được loại trừ tận gốc: nó đòi 
hỏi sự khao khát cần được dập tắt. Chân lý thứ ba là cần được chứng 
nghiệm, để biến thành thực tế. Và chân lý thứ tư cần được trau dồi, 
“được biến thành hiện thực,” nghĩa là cần được gìn giữ và tuân thủ. 
Toàn bộ Phật Pháp có thể được xem như là sự giải thích rộng rãi và tỉ 
mỉ từ Tứ Diệu Đế mà ra. 


Four Noble Truths 


The luggages of the Journey of Nirvana comprise of the Buddha's 
Correct Dharma which 1s the content of realizations of the path and 
absence of suffering and Its causes on the mindstreams. Among them, 
the Four Noble Truths play a very Important role because they are 
fundamenral doctrines of Buddhism which clarify the cause of suffering 
and the way to emancipation. Sakyamuni Buddha 1s said to have 
expounded the Four Noble Truths in the Deer Park in Sarnath during 
his first sermon after attaining Buddhahood. The Buddha organized 
these Ideas Iinto the Fourfold Truth as follows: “LIfe consists entirely of 
suffering; suffering has causes; the causes of suffering can be 
extinguished; and there exists a way to extinguish the cause.” 
According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha's Anclient 
Path,” in Buddhism, awakening from ignorance to full knowledge 
always Iimplies the comprehension of the Four Noble Truths. The 
Enlipghtened One 1s called the Buddha simply because he understood 
the Truths in their fullness. The whole of his first sermon 1s devoted to 
the formulaton of these Truths; for they are the essence of the 
Buddhaˆs teaching. “As the footprint of every creature that walks the 
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earth can be contained in an elephant “s footprint, which 1s pre-eminent 
for size, so does the doctrine of the Four Noble Truths embrace all 
skilful Dhamma, or the entire teaching of the Buddha. In the orIginal 
Pali texts, specifically In the discourses, these Four Noble Truths are 
made clear in detail and In diverse ways. Without a clear Iidea of the 
Truths, one can not know what the Buddha taught for forty-five years. 
To the Buddha the entire teaching 1s Just the understanding of Dukkha, 
the unsatisfactory nature of all phenomenal existence, and the 
understanding of the way out of this unsatisfactoriness. The entire 
teaching of the Buddha 1s nothing other than the application of this one 
pñnciple. Thus, we clearly see that the Buddha discovered the Four 
Noble Truths, and the rest are logical developments and more detailed 
explanations of the Four Noble Truths. This 1s the typical teaching of 
the Buddhas of all ages. The supremacy of the Four Noble Truths In the 
teaching of the Buddha 1s extremely clear from the message of the 
Simsapa rove as from the message of the Deer Park. At the time of 
the Buddha, He always stressed that failing to comprehend and practice 
the Four Noble Truths have caused us to run on so long 1n the cycle of 
birth and death. Zen practitioners should always remember that the 
Four Noble Truths are seen at any time when mindfulness and wisdom 
8T€ Dr©S€TI. 

There 1s no equivalent translation in English for the word “Dukkha” 
in both Pali and Sanskrit. So the word “Dukkha” 1s often translated as 
“Sufferinng”. However, this English word 1s sometimes misleading 
because 1t connotes extreme pain. When the Buddha described our 
lives as “Dukkha”, he was referring to any and all unsatisfactory 
conditions. These range from minor disappointments, problems and 
difficulties to Intense pain and misery. Therefore, Dukkha should be 
used to describe the fact that things are not completely right in our lives 
and could be better. In one word, all existence entails suffering. All 
exIistence 1s characterirzed by suffering and does not bring 
satisfaction.Through meditation, Zen practitioners may see directly that 
all physical and mental phenomena share the characteristic of 
suffering. Truth of the causes of suffering. According to Buddhist 
tenefts, craving or desire 1s the cause of suffering. It creates dissension 
in the family and society that degenerates Into war between races, 
nafilons, and groups of nations In the world. The truth of the orIgin of 
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suffering or causes of suffering, or 1ts location. All sufferings are 
caused by Ignorance, which gives rise to craving and illusions (craving 
Or grasping the wrong things), 1.e. craving for life, for pleasure, for 
power, for wealth; the more he earns, the more he wants. There 1s an 
end to suffering, and this state of no suffering 1s called Nirvana. 
Through meditaton, mindfulness and wisdom are present, Zen 
practitioners see clearly suffering will be ceased when Iignorance and 
other afflictions fall away and cease. Regarding the practicing of the 
Eight-fold Noble Truths, the Buddha taught: “Whoever accepts the four 
dogmas, and practises the Eighfold Noble Path will put an end to births 
and deaths. 

A person who 1s cultivating mindfulness 1s similar to a man who 1s 
escaping from a group of bandits come to a vast stretch of water that 1s 
in his way. He knows that this side of the shore 1s dangerous and the 
other side 1s safe. However, there 1s no boat going to the other shore, 
nor Is there any bridge for crossing over. So he quickly gathers wood, 
branches and leaves to make a raft, and with the help of the raft, he 
crosses over safely to the other shore. The Noble Eightfold Path taught 
by the Buddha 1s like the raft. It would take us from the suffering of this 
shore to the other shore of no suffering. In Mahayana Buddhism, the 
teaching 1s likened a raft; when the goal, the other shore, 1s reached, 
then the raft 1s left behind. The form of teaching 1s not final dogma but 
an expedient method. According to the Discourse on the Water Snakeˆs 
Parable, the Buddha taught: “My teaching 1s like a raft for crossing 
over, not for carrying.” In Buddhism, dharma refers to all the methods 
of cultivaton taught by the Buddha which lead to ulumate 
enliphtenment. They are means that lead to an end, not an end 
themselves. The Buddha”s teaching 1s likened a raft for going the other 
shore. All of us depend on the raft of Dharma to cross the river of birth 
and death. We strive with our hands, feet, and wisdom to reach the 
other shore. When the goal, the other shore, 1s reached, then the raft 1s 
left behind. The form of teaching 1s not final dogma but an expedient 
method. According to the Discourse on the Water Snakeˆs Parable, the 
Buddha taught: “My teaching 1s like a raft for crossing over, not for 
carrying.” Also according to the Middle Length Saying, the Buddha 
taught: “The dharma that I teach 1s like a raft. Even Dharma should be 
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relinquished, how much the more that which 1s not Dharma? The Raft 
of Dharma Is for crossing over, not for retaining.” 

In a famous passage In the Majjhima Nikaya of the Pali Canon, the 
Buddha likens his teaching to a raft. Suppose, he says, a traveler sees a 
great expanse of water. The shore he stands on 1s dangerous and 
Íriphtening, while the opposite shore offers safety, peace and 
tranquility. There 1s neither a bridge to cross nor a ferry to carry him 
over, so he built a raft. Once on the other shore, what should he do? 
Drag the raft that had been useful to him and turn 1t Into an 
1mpediment, or let go o 1t now that he 1s safely across the water? The 
raft, the Buddha observes, 1s for crossing with, not clinging to, and the 
same 1s true of his teaching. It 1s neither an intellectual endeavor nor a 
creed, but merely something to be broupht into being and cultivated. 
The Buddha”s teaching 1s most succinctly expressed In the Four Noble 
Truths, one of the most universally accepted formulations of Buddhism. 
These Truths proclaimm “duhkha” and Its cessation, and reflect the 
content of the Buddhaˆs enliphtenment. According to tradition, he 
expounded them 1n his first sermon delivered to his fẨive former 
companions at the deer park near Sarnath. This sermon 1s called the 
“Setting in Motion of the Wheel of Dharma,” and consfitutes one of the 
most basic teaching of Buddhism. The first Noble Truth 1s the Truth of 
Duhkha. The Buddha said that everything 1s “duhkha”: birth, ageing, 
sickness, death, parting, unfulfiled desires, decay, the state of all 
phenomena consfantly changing, any experience, whether pleasurable 
or painful, Is “duhkha.” Duhkha 1s the condiion of universal 
Impermanence which affects everything. Even the “I” or “Self” has no 
enduring quality, because In reality 1t 1s merely an error arising from 
false conceptualization. This doctrine of “no-self” 1s one of three 
characteristics of all conditioned existence, together with “duhkha” and 
Impermanence. The second Noble Truth, the Truth of the Origin of 
“duhkha,” explains that “duhkha” arises from craving (literally “thirst; 
Pall, trishna): craving for sensual pleasure, for having more or for 
having less, for existence or for self-annihilation. Such craving or greed 
IS part Of a cycle that Is described as a twelve-linked chain of 
Dependent Origination: 1t arises from feeling, which in turn arises from 
sense-contact, which arises from the six senses, which arise from mind 
and form, which arise fÍrom consciousness, which arlses Írom 
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formations, which arise from I1gnorance, which arIses from suffering, 
which arises from birth, which arises from becoming, which arises from 
grasping, which arises from craving, and thus round and round again. 
One of the most celebrated principles of Buddhism, Dependent 
Origination underlies Karma, causality, change and free wIll, and the 
way In which all conditioned phenomena exist. lt 1s usually described 
as beginning with ignorance or confusion. The third Truth 1s the Noble 
Truth of the Cessation of Duhkha. Thịis Truth asserts that there 1s an 
end to “duhkha”: supreme and final liberation 1s the “blowing out” of 
the fires of greed, hatred and delusion that occurs when the cause of 
“duhkha” 1s removed. When Dependent Origination 1s fully understood 
and 1s consequences drawn out, when the chain 1s broken and the 
craving that leads to endless births and deaths 1s abandoned, complete 
and final cessation of “duhkha” 1s achieved. The Buddha called the 
thrd Noble Truth “the Cessatlon.” This 1s not identical to nirvana. 
Nirvana 1s not an effect produced by a cause: 1Ý it were, It would arise 
dependently, and !f it arose dependently, it would not be able to offer a 
means of escape from the clutches of karma and rebirth. The fourth 
Noble Truth, the Truth of the Eightfold Noble Path, identifies the 
factors leading to the cessation of “duhkha”. These eight factors affirm 
the three essential elements of Buddhist sprritual training, moral 
conduct, concentration and wisdom. The Four Noble Truths are 
commonly explained by use of medical allegory. In the First Noble 
Truth the human condition 1s diagnosed as being “duhkha.” The Second 
Noble Truth cites craving as the cause of this malady. The Third Noble 
Truth make a prognosIs about the condition, proclaiming that recovery 
1s possIble. Finally, the Fourth Noble Truth, the Eightfold Noble Path to 
the Cessation of “duhkha,” 1s the medicine prescribed to restore the 
patlent”s health. It 1s also cusfomary to assoclate some sort OŸ actIVIty 
with each of the four Truths. The first Truth 1s to be “fully 
comprehended.” The second needs to be eradicated: It requires thirst to 
be quenched. The third Truth 1s to be realized, to be made 1nto realIty. 
And the fourth 1s to be cultivated, “to be brought Iinto being,” that 1s, to 
be kept and followed. The entire Buddhist Dharma can be seen as an 
elaboration of the Four Noble Truths. 
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Chương Năm 
Chapter Five 


Bát Thánh Đạo 


Bát Thánh Đạo chính là diệu đế thứ tư trong tứ diệu đế có thể giúp 
cho chúng ta ngăn ngừa những trở ngại trong cuộc sống hằng ngày. 
Đây là con đường đưa đến chấm dứt khổ đau phiền não. Nếu chúng ta 
đi theo Bát Thánh Đạo thì cuộc sống của chúng ta sẽ ít khổ đau và 
nhiều hạnh phúc hơn. Tám con đường đúng dẫn tới sự chấm dứt đau 
khổ, mục đích của diệu đế thứ ba trong tứ diệu đế (Đạo đế). Bát 
Chánh Đạo là tám nẻo trong 37 nẻo bổ đề. Tu tập Bát Chánh Đạo sẽ 
đưa đến những lợi ích thực sự như tự cải tạo tự thân, vì tu bát chánh 
đạo là sửa đổi mọi bất chính, sửa đổi mọi tội lỗi trong đời sống hiện 
tại, đồng thời còn tạo cho thân mình có một đời sống chân chánh, lợi 
ích và thiện mỹ; cải tạo hoàn cảnh vì nếu ai cũng tu bát chánh đạo thì 
cảnh thế gian sẽ an lành tịnh lạc, không còn cảnh khổ đau bất hạnh 
gây nên bởi hận thù, tranh chấp hay chiến tranh giữa người với người, 
giữa nước nầy với nước kia, hay chủng tộc nầy với chủng tộc khác, 
ngược lại lúc đó thanh bình sẽ vĩnh viễn ngự trị trên quả đất nầy. 
Ngoài ra, tu tập bát chánh đạo còn là tu tập thiển định căn bản đầu 
tiên cho sự giác ngộ, là nên tẳng chánh giác, là căn bản giải thoát, 
ngày nay tu bát chánh đạo là gieo trồng cho mình những hạt giống Bồ 
Đề để ngày sau gặt hái quả Niết Bàn Vô Thượng. 

Thứ nhất là Chánh kiến: Người tu tập tỉnh thức nên cố gắng thấy 
được những luật thiên nhiên đang chi phối đời sống của mình. Chánh 
kiến là nhận thấy một cách khách quan ngay thẳng; thấy thế nào thì 
ghi đúng thế ấy, không bị thành kiến hoặc tình cảm ảnh hưởng mà làm 
cho sự nhận xét bị sai lệch; biết phân biệt cái thật cái giả; nhận thức 
đạo lý chân chánh để tiến tới tu hành giải thoát. Chánh kiến có nghĩa 
là thấy được những luật thiên nhiên đang chi phối đời sống của mình. 
Một trong những luật quan trọng là luật “Nhơn Quả”, mỗi hành động 
đều sẽ mang đến một kết quả nào đó, không có bất cứ ngoại lệ nào. 
Không có chuyện “không thiện không ác" trong Phật giáo. Như vậy, 
thiển giả nên luôn nhớ rằng mỗi khi chúng ta hành động vì tham-sân- 
si, ắt khổ đau sẽ đến với mình. Ngược lại, khi chúng ta làm vì lòng từ 
bi hay trí tuệ, kết quả sẽ là hạnh phúc và an lạc. Phật tử chơn thuần 
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nên luôn có tâm tỉnh thức để khôn khéo biết phối hợp luật nhơn quả 
vào cuộc sống hằng ngày của mình. Chánh kiến cũng có nghĩa là thấy 
và hiểu được cái tánh chân thật hay cái chân như của mình. Trong Phật 
Giáo, chánh kiến là sự hiểu biết về khổ hay tính chất bất toại nguyện 
của mọi hiện hữu duyên sanh, hiểu biết về nhân sanh khổ, về sự diệt 
khổ và con đường dẫn đến sự diệt khổ. Chánh Kiến là một trong hai 
phần học của Trí Tuệ (phần học khác là Chánh Tư Duy). Chánh kiến 
là thấy đúng bản chất, hiểu biết chân lý thật sự của mọi sự, không phải 
nhìn thấy chúng có vẻ như thế. Theo quan điểm Phật giáo, chánh kiến 
có nghĩa là tuệ giác, là sự hiểu biết thâm sâu, hay nhìn thấy được mặt 
dưới của sự việc qua lăng kính của Tứ Diệu Đế, lý nhân duyên, vô 
thường, vô ngã, vân vân. Chúng ta có thể tự mình đạt được chánh kiến 
hay hiểu biết chân lý do người khác chỉ bày. Tiến trình đạt được chánh 
kiến phải theo thứ tự, trước nhất là quan sát khác quan những việc 
quanh ta, kế thứ xem xét ý nghĩa của chúng. Nghĩa là nghiên cứu, xem 
xét, và kiểm tra, và cuối cùng là đạt được chánh kiến qua thiền định. 
Vào thời điểm này thì hai loại hiểu biết, tự mình hay thông qua người 
khác, trở nên không thể phân biệt được. Nói tóm lại, tiến trình đạt 
được chánh kiến như sau: quan sát và nghiên cứu, khảo sát một cách 
có trí tuệ những điều mình đã quan sát và nghiên cứu, và cuối cùng là 
tập trung tư tưởng để tư duy về cái mà mình đã khảo sát. Nói tóm lại, 
chánh kiến có nghĩa là sự hiểu biết về tứ diệu đế: khổ đế và tập đế 
hay những nguyên nhân khiến kéo dài dòng luân hồi sanh tử, diệt đế 
và đạo đế hay con đường đưa đến chấm dứt khổ đau và giải thoát hoàn 
toàn. Người tu theo Phật nên phát triển chánh kiến bằng cách nhìn mọi 
vật dưới ánh sáng của vô thường, khổ và vô ngã sẽ chấm dứt được 
luyến ái và mê lầm. Không luyến ái không có nghĩa là ghét bỏ. Ghét 
bỏ thứ gì mà chúng ta đã có và ưa thích trước đây chỉ là sự ghét bỏ tạm 
thời, vì sự luyến ái lại sẽ trở về với chúng ta. Mục đích của hành giả 
không phải là đi tìm sự khoái lạc, mà là đi tìm sự bình an. Bình an nằm 
ngay trong mỗi chúng ta, sự bình an được tìm thấy cùng chỗ giao động 
với khổ đau. Không thể nào tìm thấy sự bình an trong rừng sâu núi 
thẳm. Bình an cũng không thể được ban phát bởi người khác. Hành giả 
tu thiển định là để theo dõi đau khổ, thấy nguyên nhân của nó và 
chấm dứt nó ngay bây giờ hơn là đương đầu với kết quả của nó về sau 
nầy. Chánh kiến là trí tuệ như thật bản chất của thế gian. Muốn được 
vậy, chúng ta cần phẩi có sự thấu thị rõ ràng về Tứ Thánh Đế. Đó là 
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Khổ đế, Tập đế, Diệt đế và Đạo đế. Đối với người có chánh kiến, khó 
có thể có cái nhìn mê mờ về mọi hiện tượng (chư pháp), vì người ấy đã 
vô nhiễm với mọi bất tịnh và đã đạt đến bất động tâm giải thoát 
(Akuppa ceto vimutti). Chánh kiến có nghĩa là hiểu biết các pháp như 
chúng thật sự là chứ không như chúng dường như là. Điều quan trọng 
là phải nhận thức được rằng chánh kiến trong đạo Phật có một ý nghĩa 
đặc biệt khác hẳn với những gì thường được mọi người gán cho. Trong 
Phật giáo, Chánh kiến là soi chiếu tuệ giác trên năm thủ uẩn và hiểu 
được bản chất thật của nó, điều nầy có nghĩa là phải hiểu được chính 
thân tâm con người. Đó là trực nghiệm, tự quan sát thân tâm của chính 
mình. Chánh kiến là sự hiểu biết về khổ hay tính chất bất toại nguyện 
của mọi hiện hữu duyên sanh, hiểu biết về nhân sanh khổ, về sự diệt 
khổ và con đường đưa đến sự diệt khổ. Chánh kiến rất quan trọng 
trong Bát Chánh Đạo, vì bẩy phần còn lại đều do chánh kiến hướng 
dẫn. Chánh kiến đoan chắc rằng các tư duy chân chánh đã được duy trì 
và nhiệm vụ của nó là sắp xếp lại các ý niệm; khi những tư duy và ý 
niệm nầy đã trở nên trong sáng và thiện lành thì lời nói và hành động 
của chúng ta cũng sẽ chân chánh như vậy. Lại nữa, chính nhờ có chánh 
kiến mà người ta từ bổ được những tinh tấn có hại hay bất lợi, đồng 
thời tu tập chánh tinh tấn hỗ trợ cho sự phát triển chánh niệm. Chánh 
tinh tấn và chánh niệm có chánh kiến hướng dẫn sẽ đem lại chánh 
định. Như vậy chánh kiến được xem là động lực chính trong Phật giáo, 
thúc đẩy các phần khác trong Bát Chánh Đạo vận hành trong mọi sự 
tương quan hoàn chỉnh. Có hai điều kiện cần thiết để đưa tới chánh 
kiến; do nghe người khác, nghĩa là nghe chánh pháp (saddhamma) từ 
nơi người khác; và do như lý tác ý. Điều kiện thứ nhất thuộc về bên 
ngoài, nghĩa là những gì chúng ta thu thập được từ bên ngoài; trong khi 
điều kiện thứ hai nằm ở bên trong, đó là những øì chúng ta tu tập, hay 
những gì ở trong tâm của chúng ta. Những gì chúng ta nghe tạo thành 
thức ăn cho tư duy và hướng dẫn chúng ta trong việc thành hình những 
quan điểm riêng của mình. Do vậy, nghe là điều rất cần thiết, nhưng 
chỉ đối với những gì liên quan đến chánh kiến, và nên tránh tất cả 
những lời nói bất thiện của người khác, vì nó làm cẩn trở tư duy chân 
chính. Điều kiện thứ hai là tác lý như ý, khó tu tập hơn, vì nó đòi hỏi 
phải có sự tỉnh giác thường xuyên trên những đối tượng chúng ta gặp 
trong cuộc sống hằng ngày. Tác lý như ý thường được dùng trong các 
bài pháp có ý nghĩa rất quan trọng, vì nó có thể làm cho chúng ta thấy 
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được các pháp một cách sâu xa hơn. Từ “Yoniso” có nghĩa là bằng 
đường ruột, thay vì chỉ trên bể mặt nông cạn. Do đó, diễn đạt theo lối 
ẩn dụ, thì đó là sự chú ý triệt để hay sự chú ý hợp lý. Hai điều kiện 
nghe và tác ý như lý phối hợp với nhau sẽ giúp cho việc phát triển 
chánh kiến. Người tầm cầu chân lý sẽ không thỏa mãn với kiến thức 
bể mặt, với cái giả tưởng hời hợt bên ngoài của chư pháp, mà muốn 
tìm tòi sâu hơn để thấy những gì nằm ngoài tầm thấy của mắt thường. 
Đó là loại nghiên cứu được Đức Phật khuyến khích, vì nó dẫn đến 
chánh kiến. Người có đầu óc phân tích tuyên bố một điều gì sau khi đã 
phân tích chúng thành những tính chất khác nhau, được sắp đặt lại theo 
hệ thống, làm cho mọi việc trở nên rõ ràng dễ hiểu, người ấy không 
bao giờ tuyên bố một điều gì khi chúng còn nguyên thể, mà sẽ phân 
tích chúng theo những nét đặc thù sao cho sự thật chế định và sự thật 
tuyệt đối có thể được hiểu rõ ràng không bị lẫn lộn. Đức Phật là một 
bậc toàn giác, một nhà phân tích đã đạt đến trình độ tuyệt luân. Cũng 
như một nhà khoa học phân tích con người thành các mô và các mô 
thành các tế bào. Đức phật cũng phân tích các pháp hữu vi thành 
những yếu tố cơ bản, cho đến khi đã phân tích thành những pháp cùng 
tột, không còn có thể phân tích được nữa. Đức Phật bác bỏ lối phân 
tích nông cạn, không tác ý như lý, có khuynh hướng làm cho con người 
trở nên đần độn và ngăn trở việc nghiên cứu ầm tòi vào bản chất thật 
sự của chư pháp. Nhờ chánh kiến mà người ta thấy được tác động nhân 
quả, sự sanh và sự diệt của các pháp hữu vi. Thật tánh của chư pháp 
chỉ có thể nắm bắt theo cách đó, chớ không phải do niềm tin mù 
quáng, tà kiến, sự suy diễn hay ngay cả bằng triết lý trừu tượng mà 
chúng ta có thể hiểu được sự thật của chư pháp. Theo Kinh Tăng Chi 
Bộ, Đức Phật dạy: “Pháp nầy dành cho người có trí chứ không phải cho 
người vô trí.” Trong các kinh điển, Đức Phật luôn giải thích các pháp 
hành và các phương tiện để đạt đến trí tuệ và tránh những tà kiến hư 
vọng. Chánh kiến thấm nhuần toàn bộ giáo pháp, lan tỏa đến mọi 
phương diện của giáo pháp, và tác động như yếu tố chánh của phật 
giáo. Do thiếu chánh kiến mà phàm phu bị trói buộc vào bản chất thật 
của cuộc đời, và không thấy được sự thật phổ quát của cuộc sống là 
khổ, thậm chí họ còn không muốn hiểu những sự thật nầy, thế nhưng 
lại vội kết án giáo pháp nhà Phật về Tứ Diệu Đế là bi quan yếm thế. 
Có lẽ đây cũng là điều tự nhiên, vì đối với những người còn mãi mê 
trong những lạc thú trần gian, những người lúc nào cũng muốn thỏa 
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mãn các giác quan và chán ghét khổ, thì ngay cả ý niệm về khổ nầy 
cũng đã làm cho họ bực bội và xoay lưng lại với nó. Tuy nhiên, họ 
không nhận ra rằng cho dù họ có lên án cái ý niệm về khổ nầy, và cho 
dù họ có trung thành với chủ nghĩa lợi ích cá nhân, và lạc quan về các 
pháp, họ vẫn bị đè bẹp bởi tính chất bất toại nguyện cố hữu của cuộc 
đời. 

Thứ nhì là Chánh tư duy: Người tu tập tỉnh thức không bị chi phối 
bởi những cảm giác tham lam, sân hận và tàn độc. Chánh tư duy là 
những tư tưởng không bị chi phối bởi những cảm giác tham lam, sân 
hận và tàn độc. Tư tưởng không bị chi phối bởi những ác tâm có nghĩa 
là chúng ta không bị cai quản bởi sự giận dữ, vì giận dữ có khả năng 
thiêu đốt chúng ta và những người chung quanh nếu chúng ta không 
cẩn thận. Tư duy chân chánh là những tư duy có liên quan đến sự xuất 
ly (Nekkhamma-samkappa), tư duy vô sân hay từ ái (Avyapada- 
samkappa). Những tư duy nầy cần được tu tập và mở rộng đến muôn 
loài chúng sanh bất kể chủng tộc, giai cấp, dòng dõi hay tín ngưỡng, vì 
chúng bao trùm mọi loài có hơi thở, không có những giới hạn quy định. 
Chánh tư duy là suy nghĩ đúng với lẽ phải, có lợi cho mình, và có lợi 
cho người khác. Suy nghĩ những hành vi lầm lỗi, những tâm niệm xấu 
xa cần phải cải sửa. Suy nghĩ giới định tuệ để tu tập giải thoát. Suy xét 
vô minh là nguyên nhân của mọi sự đau khổ, là nguồn gốc của mọi tội 
ác; suy nghĩ tìm phương pháp đúng để tu hành giải thoát cho mình và 
cho người. Nghĩ đúng là ý nghĩ từ bỏ mọi dục vọng tham sân si. Nghĩ 
đúng là luôn nghĩ về lòng khoan dung và nhân từ với mọi loài. Nhờ 
thiển quán mà ta có khả thể nhận diện và buông bỏ ác tâm, khi đó tâm 
ta sẽ trở nên nhẹ nhàng và thoải mái, bản chất thương yêu của tâm sẽ 
tự nhiên hiển lộ. Cũng nhờ thiển quán mà ta có khả thể nhận diện và 
buông bỏ tâm tánh tàn bạo, khi đó chúng ta sẽ có tâm thương xót 
những ai bị đau khổ và muốn cứu giúp họ. Chánh Tư Duy là một trong 
hai phần học của trí tuệ (phần khác là Chánh Kiến). Chánh tư duy có 
nghĩa là tránh luyến ái và sân hận. Theo Phật giáo, nguồn gốc của khổ 
đau và phiển não là vô minh, luyến ái và sân hận. Trong khi chánh 
kiến loại bỏ vô mình thì chánh tư duy loại bỏ luyến ái và sân hận; vì 
vậy chánh kiến và chánh tư duy cùng nhau loại bổ nguyên nhân của 
khổ đau và phiền não. Để loại bỏ luyến ái và tham lam, chúng ta phải 
trau đồi buông bỏ, trong khi muốn loại bỏ sân hận và giận dữ chúng ta 
phải trau dổi lòng yêu thương và bi mẫn. Buông bỏ phát triển bằng 
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cách suy gẫm về bản chất bất toại nguyện của đời sống, đặc biệt là 
bản chất bất toại của lạc thú giác quan. Lạc thú giác quan cũng giống 
như nước mặn, càng uống càng khát. Do hiểu biết bản chất bất toại 
của cuộc sống, và công nhận những hậu quả không được ưa thích của 
lạc thú giác quan, chúng ta có thể trau dôổi sự buông bỏ và không luyến 
chấp một cách dễ dàng. Chúng ta có thể phát triển lòng yêu thương và 
bi mẫn do công nhận sự bình đẳng thiết yếu ở chúng sanh mọi loài. 
Giống như con người, tất cả chúng sanh đều sợ chết và run rẩy trước 
hình phạt. Hiểu thấu điều này chúng ta không nên giết hại hay làm cho 
chúng sanh khác bị giết hại. Cũng giống như con người, tất cả chúng 
sanh đều muốn sống và hạnh phúc. Hiểu thấu điểu này, chúng ta 
không nên tự cho mình cao hơn người khác hay đánh giá mình khác với 
cách mà chúng ta đánh giá người khác. Chánh Tư Duy có nghĩa là 
những tư duy không cố chấp, từ ái và bất tổn hại. Ở mức độ cao hơn, 
Chánh Tư Duy chỉ cho loại tâm thức có khả năng giúp chúng ta phân 
tích không tính một cách vi tế, để nhận biết được tính không một cách 
trực tiếp. 

Thứ ba là Chánh ngữ: Người tu tập tỉnh thức không nên nói những 
gì sai với sự thật. Chánh ngữ là không nói những gì sai với sự thật, 
hoặc những lời chia rẽ và căm thù, mà chỉ nói những lời chân thật và 
có giá trị xây dựng sự hiểu biết và hòa giải. Chánh ngữ là nói lời thành 
thật và sáng suốt, nói hợp lý, nói không thiên vị, nói thẳng chứ không 
nói xéo hay xuyên tạc, nói lời thận trọng và hòa nhã; nói lời không tổn 
hại và có lợi ích chung. Nói đúng là không nói dối, không ba hoa, tán 
gẫu hay dèm pha. Chánh ngữ là một trong những phương cách có khả 
năng giúp chúng ta sống hòa ái giữa chúng ta và người khác và thế 
giới. Chánh Ngữ là một trong ba phần của Giới Học (hai phần khác là 
Chánh Nghiệp và Chánh Mạng). Lời nói có thể làm ảnh hưởng đến 
hàng triệu người. Người ta nói rằng một lời nói thô bạo có thể làm tổn 
thương hơn vũ khí, trong khi một lời nói nhẹ nhàng có thể thay đổi cả 
trái tim và tâm hồn của một phạm nhân bướng bỉnh nhất. Vì vậy chánh 
ngữ trong Phật giáo bao hàm sự tôn trọng chân lý và phúc lợi của 
người khác. Chánh Ngữ bắt đầu với việc tránh xa bốn loại lời nói gây 
tổn hại: nói dối, nói lời ly gián, nói lời thô ác và nói chuyện phù 
phiếm. Chẳng những vậy, Phật tử thuần thành nên luôn cố gắng dùng 
lời nói như thế nào cho người khác được vui vẻ. Thay vì trút đi sự giận 
dữ và bực dọc lên người khác, Phật tử thuần thành nên nghĩ đến những 
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cách hữu hiệu để truyền đạt những nhu cầu và cảm xúc của chúng ta. 
Ngoài ra, Chánh Ngữ còn là nói lời khen ngợi những thành tựu của 
người khác một cách chân tình, hay an ủi người đang buồn khổ, hay 
giảng Pháp cho người. Lời nói là một công cụ có công năng ảnh hưởng 
mạnh mẽ lên người khác, nếu chúng ta biết dùng lời nói một cách 
khôn ngoan thì sẽ có rất nhiều người được lợi lạc. Lời nói có thể làm 
ảnh hưởng đến hàng triệu người. Người ta nói rằng một lời nói thô bạo 
có thể làm tổn thương hơn vũ khí, trong khi một lời nói nhẹ nhàng có 
thể thay đổi cả trái tim và tâm hồn của một phạm nhân bướng bỉnh 
nhất. Vì vậy chánh ngữ trong Phật giáo bao hàm sự tôn trọng chân lý 
và phúc lợi của người khác, nghĩa là tránh nói dối, tránh nói xấu hay 
vu khống, tránh nói lời hung dữ, và tránh nói chuyện vô ích. 

Thứ t là Chánh Nghiệp: Người tu tập tỉnh thức nên chọn cách 
sống chân chánh cho chính mình. Chánh nghiệp là chọn cách sống 
chân chánh cho chính mình, không sát sanh hại vật, không làm cho 
người khác khổ đau phiển não, không trộm cắp, không lấy những gì 
không phải là của mình, không tà dâm, cũng không vì những ham 
muốn của mình mà làm khổ đau người khác. Chánh nghiệp là hành 
động chân chánh, đúng với lẽ phải, có ích lợi chung. Luôn luôn hành 
động trong sự tôn trọng hạnh phúc chung; tôn trọng lương tâm nghề 
nghiệp của mình; không làm tổn hại đến quyền lợi, nghề nghiệp, địa 
vị, danh dự, và tính mạng của người khác; giữ gìn thân khẩu ý bằng 
cách luôn tu tập mười nghiệp lành và nhổ dứt mười nghiệp dữ. Không 
ai trong chúng ta tránh được nghiệp quả; tuy nhiên, chúng ta có quyền 
lựa chọn cách phản ứng, vì nó hoàn toàn tùy thuộc vào chúng ta. Nói 
cách khác, lựa chọn cách sống chân chánh hay không chân chánh cho 
chính mình là tùy ở mình. Nói như vậy để thấy rằng những gì chúng ta 
đã gieo trong quá khứ thì nay chúng ta phải gặt, không có ngoại lệ; tuy 
nhiên, chúng ta có quyền cố gắng tu tập trong đời nầy để ít nhất cuộc 
sống của mình trong hiện tại được an lạc hơn. Chánh Nghiệp là một 
trong ba pháp tu học cao thượng về Giới Học (hai pháp khác là Chánh 
Ngữ và Chánh Mạng). Như vậy chánh nghiệp bao hàm tôn trọng đời 
sống, tôn trọng tài sản và tôn trọng quan hệ cá nhân. Tôn trọng đời 
sống là không giết hại và không bảo người khác giết hại, tôn trọng tài 
sản là không trộm cắp và không bảo người khác trộm cắp, tôn trọng 
những quan hệ cá nhân là tránh tà dâm. Chánh Nghiệp là hành động 
chân chánh khiến cho chúng ta có thể tránh được ba việc làm tổn hại 
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về thân (sát sanh, trộm cắp và tà dâm). Chánh Nghiệp dạy cho chúng 
ta ý thức được những tai hại mà chúng ta gây ra cho người khác. Thay 
vì làm những điều mà trước mắt chúng ta cẩm thấy ưa thích thì chúng 
ta lại quan tâm đến tha nhân. Một khi có Chánh Nghiệp thì dĩ nhiên tự 
động các mối quan hệ của chúng ta với mọi người sẽ được tốt đẹp hơn 
và mọi người sẽ cảm thấy hạnh phúc hơn khi cùng sống với chúng ta. 
Chánh Nghiệp cũng bao gồm việc ra tay giúp đỡ người khác như phụ 
giúp người già cả, cứu trợ thiên tai bão lụt, hay cứu giúp người đang 
lâm nạn, vân vân. 

Thứ năm là Chánh mạng: Người tu tập tỉnh thức nên chọn cho 
mình một nghề để sống chân chánh. Chánh mạng là chọn cho mình 
một nghề để sống chân chánh, không làm tổn hại đến người khác; 
nghề nghiệp nào không liên quan đến sự sát hại, trộm cắp hay không 
lương thiện. Chánh nghiệp là hành động chân chánh, đúng với lẽ phải, 
có ích lợi chung. Luôn luôn hành động trong sự tôn trọng hạnh phúc 
chung; tôn trọng lương tâm nghề nghiệp của mình; không làm tổn hại 
đến quyền lợi, nghề nghiệp, địa vị, danh dự, và tính mạng của người 
khác; giữ gìn thân khẩu ý bằng cách luôn tu tập mười nghiệp lành và 
nhổ dứt mười nghiệp dữ. Chánh nghiệp còn có nghĩa là tránh những 
hành động tà vạy, sống thanh khiết, không làm gì tổn hại đến tha nhân, 
không trộm cắp, không tà dâm. Chánh mạng là sự mở rộng về luật của 
chánh nghiệp đối với sinh kế của Phật tử trong xã hội. Chánh mạng 
còn có nghĩa là tạo ra của cải tài sản bằng những phương cách thích 
đáng. Phật tử thuần thành không nên nhúng tay tham gia vào loại hành 
động hay lời nói tổn hại để mưu sinh, hoặc giả xúi giục khiến người 
khác làm và nói như vậy. Trí tuệ và hiểu biết của đạo Phật phải được 
thể hiện vào đời sống của chúng ta, thì đạo đó mới được gọi là đạo 
Phật sống. Không ai trong chúng ta tránh được nghiệp quả; tuy nhiên, 
chúng ta có quyền lựa chọn cách phản ứng, vì nó hoàn toàn tùy thuộc 
vào chúng ta. Nói cách khác, chọn cho mình một nghề để sống chân 
chánh là tùy ở mình. Nói như vậy để thấy rằng những gì chúng ta đã 
gieo trong quá khứ thì nay chúng ta phải gặt, không có ngoại lệ; tuy 
nhiên, chúng ta có quyền cố gắng tu tập trong đời nầy để ít nhất cuộc 
sống của mình trong hiện tại được an lạc hơn. Chánh Mạng là một 
trong ba pháp tu học cao thượng về Giới Học (hai pháp khác là Chánh 
Ngữ và Chánh Nghiệp). Chánh mạng là làm việc hay có nghề nghiệp 
chân chánh khiến cho chúng ta có thể tránh được ba việc làm tổn hại 
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về thân (sát sanh, trộm cắp và tà dâm). Chánh mạng còn dạy cho 
chúng ta ý thức được những tai hại mà chúng ta gây ra cho người khác. 
Thay vì làm những điều mà trước mắt chúng ta cảm thấy ưa thích thì 
chúng ta lại quan tâm đến tha nhân. Đức Phật dạy: “Có năm loại sinh 
kế mà người Phật tử không nên làm là buôn bán súc vật để làm thịt, 
buôn bán nô lệ, buôn bán vũ khí, độc dược, và các chất say như ma túy 
và rượu. Năm loại nghề nghiệp này người Phật tử không nên làm vì 
chúng góp phần làm cho xã hội băng hoại và vi phạm nguyên tắc tôn 
trọng sự sống và phúc lợi của người khác.” Ngược lại, người Phật tử 
nên sống bằng những nghề nghiệp lương thiện, không làm hại mình hại 
người. Theo Kinh Hoa Nghiêm, chánh mạng là khí giới của Bồ Tát, vì 
xa rời tất cả tà mạng. Thiển giả an định nơi pháp nầy thời có thể diệt 
trừ những phiền não, kiết sử đã chứa nhóm từ lâu của tất cả chúng 
sanh. 

Thứ sáu là Chánh tỉnh tấn: Người tu tập tỉnh thức nên chuyên cần 
siêng năng làm lợi mình và lợi người. Chánh tính tấn có nghĩa là 
chuyên cần siêng năng làm lợi mình và lợi người; không làm những 
việc bất chính như sát hại, gian xảo, đàng điếm, cờ bạc, ác độc và bỉ 
ổi, vân vân; ngược lại phải chú tâm làm những việc lành, tạo phước 
nghiệp. Chánh tin tấn còn có nghĩa là nỗ lực đúng có nghĩa là cố gắng 
không cho phát khởi những điều tà vạy, cố gắng vượt qua những tà vạy 
đang mắc phải, cố gắng làm nẩy nở những điều thiện lành chưa nẩy 
nở, cố gắng phát huy những điều thiện lành đã phát khởi. Chánh tinh 
tấn còn có nghĩa là vun bồi thiện nghiệp cùng lúc nhổ bỏ ác nghiệp. 
Khi tu tập chánh tinh tấn chúng ta cần phải thực hành với những tư duy 
của chúng ta. Nếu suy xét chúng ta sẽ thấy rằng những tư duy nây 
không phải lúc nào cũng là thiện lành trong sáng. Đôi khi chúng chỉ là 
những tư duy bất thiện và ngu xuẩn, mặc dù không phải lúc nào chúng 
ta cũng bộc lộ chúng thành lời nói hay hành động. Như vậy, nếu chúng 
ta cứ để cho những tư duy nầy khởi lên, đó là một dấu hiệu không tốt, 
vì khi một tư duy không thiện lành được phép tái diễn nhiều lần, nó sẽ 
thành thói quen. Vì thế, điều thiết yếu là phải nỗ lực không để cho 
những tư duy bất thiện nây tới gần, vì cho đến khi nào chúng ta thành 
công trong việc chế ngự chúng, những tư duy bất thiện nầy vẫn sẽ xâm 
chiếm tâm chúng ta. Không phải chỉ trong những giờ hành thiển chúng 
ta mới để ý đến tính chất vô cùng quan trọng của chánh tinh tấn. 
Chánh tinh tấn cần phải được thường xuyên tu tập bất cứ khi nào và 
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bất cứ ở đâu có thể được. Trong mọi lời nói của chúng ta, mọi hành 
động của chúng ta và cách cư xử của chúng ta trong đời sống hằng 
ngày, chúng ta cần chánh tinh tấn để thực hiện những bổn phận của 
chúng ta một cách toàn hảo. Nếu chúng ta thiếu chánh tinh tấn hay đức 
tính nhiệt tâm tinh cần nầy, chúng ta có thể bị những trạng thái hôn 
trầm và lười biếng khuất phục, thì chắc chắn không thể nào chúng ta 
có thể tiến triển việc tu tập được. Chánh Tinh Tấn là một trong ba 
phần học của Thiển Định (hai phần học khác là Chánh Niệm và Chánh 
Định). Theo Phật giáo, chánh tinh tấn là trau đổi một thái độ tự tin của 
tâm, chú ý và tỉnh thức: Chánh tinh tấn là sự nỗ lực trau dồi thái độ tự 
tin đối với công việc hay đảm nhận và theo đuổi nhiệm vụ bằng nghị 
lực và ý chí thi hành nhiệm vụ ấy cho đến cùng. Để tiến bộ trên con 
đường đạo, chúng ta cần phải nỗ lực trong việc tu tập theo Chánh 
Pháp. Nhờ nhiệt tâm tinh cần chúng ta có thể làm cho những hành 
động quấy ác ô nhiễm mà mình đã làm trước đây trở nên thanh tịnh, 
đồng thời ngăn ngừa những hành động này phát sinh trong tương lai. 
Lại nữa, tinh cần rất cần thiết để duy trì đức hạnh mà chúng ta đã tu 
tập. cũng như xây dựng những đức hạnh mới trong tương lai. Nhiệm vụ 
của chánh tin tấn là để cảnh giác và chặn đứng những tư duy không 
lành mạnh, đồng thời tu tập, thúc đẩy, duy trì những tư duy thiện và 
trong sáng đang sanh trong tâm hành giả. 

Thứ bảy là Chánh niệm: Người tu tập tỉnh thức nên chú tâm đúng 
và nên tưởng đến sự thật và chối bỏ tà vạy. Chánh niệm là nhớ đúng, 
nghĩ đúng là giai đoạn thứ bảy trong Bát Thánh đạo. Nhìn vào hay 
quán vào thân tâm để luôn tỉnh thức. Chánh niệm có nghĩa là la mọi 
phân biệt mà niệm thực tính của chư pháp. Chánh niệm là nhớ đến 
những điều hay lẽ phải, những điều lợi lạc cho mình và cho người. 
Theo Bát Chánh Đạo, chánh niệm là “Nhất Tâm” và Thiển sẽ giúp 
hành giả có được Chánh Niệm. Nhờ Thiển mà chúng ta luôn tỉnh thức. 
Thật vậy, trong cuộc sống hằng ngày, chúng ta nên luôn tỉnh thức về 
những điều chúng ta suy nghĩ, nói năng và hành động. Chúng ta phải 
tập trung tư tưởng vào mọi việc trước khi chúng ta có thể làm tốt được. 
Tỷ như, nếu chúng ta tập trung tư tưởng trong lớp học, chúng ta sẽ 
không bỏ sót những lời dạy của thầy cô. Chánh niệm còn có nghĩa là 
ức niệm hay nghĩ nhớ tới cảnh quá khứ, nhớ đến lỗi lầm cũ để sửa đổi, 
nhớ ân cha mẹ thây bạn để báo đáp, nhớ ân tổ quốc để phụng sự bảo 
vệ; nhớ ân chúng sanh để giúp đở trả đền; nhớ ân Phật Pháp Tăng để 
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tinh tấn tu hành. Chánh niệm còn có nghĩa là quán niệm hay quán sát 
cảnh hiện tại và tưởng tượng cảnh tương lai. Chúng ta nên quán tưởng 
đến cảnh đời đau khổ, bệnh tật, mê mờ của chúng sanh mà khuyến tu; 
tưởng niệm làm những điều lợi ích chung, không thối lui, không e ngại 
khó khăn nhọc nhằn. Chánh niệm còn có nghĩa là chú tâm đúng là 
tưởng đến sự thật và chối bỏ tà vạy. Lúc nào cũng tỉnh táo dẹp bỏ 
tham lam và buôn khổ của thế tục. Chánh niệm còn có nghĩa là lúc 
nào cũng tỉnh giác về thân thể, cảm xúc, tư tưởng cũng như những đối 
tác bên ngoài. Chánh niệm có nghĩa là ý thức được những gì đang xảy 
ra trong giờ phút hiện tại. Có nghĩa là phải biết được sự biến chuyển 
của mọi hiện tượng; khi đi thì mình ý thức được những cử động của 
thân thể; khi quán hơi thở, mình ý thức được cảm giác ra-vào nơi mũi 
hay lên-xuống nơi bụng; phải ý thức sự có mặt của tư tưởng hay cảm 
giác khi chúng khởi lên hay khi chúng biến mất. Chánh niệm sẽ đem 
lại cho tâm chúng ta sự thăng bằng và an tĩnh. Chánh niệm còn có khả 
năng giữ cho tâm được linh hoạt, để chúng ta có thể ngồi lại quan sát, 
theo dõi những hiện tượng đang xảy ra như một vở tuồng chung quanh 
chúng ta. Chánh Niệm là một trong ba phần học của Thiền Định (hai 
phần học khác là Chánh Tinh Tấn và Chánh Định). Chánh Niệm là ý 
thức, hay sự chú ý, như vậy chánh niệm là tránh sự xao lãng hay tình 
trạng tâm trí vẩn đục. Trong việc tu tập Phật pháp, chánh niệm giữ vai 
trò một sợi dây cương kiểm soát tâm của chúng ta vì tâm chúng ta 
không bao giờ tập trung hay đứng yên một chỗ. Đức Phật dạy: “Tu tập 
chánh niệm là tu tập chú tâm vào thân, chú tâm vào cảm nghĩ, chú tâm 
vào thức, và chú tâm vào đối tượng của tâm.” Nói tóm lại, chánh niệm 
là kiểm soát thân và tâm và biết chúng ta đang làm gì vào mọi lúc. 
Chánh Niệm là một yếu tố tâm thức quan trọng có chức năng làm cho 
chúng ta nhớ tới những gì có lợi lạc. Chánh niệm giữ một vai trò quan 
trọng trong thiển định, thí dụ Chánh Niệm có thể giúp chúng ta làm tan 
đi những tư tưởng rộn rịp xôn xao trong tâm thức, và cuối cùng giúp 
chúng ta có đủ năng lực đạt được sự nhất tâm trên hơi thở. Chánh niệm 
là phát khởi niệm hay gán sự chú tâm vào: nơi thân tỉnh thức bằng 
cách thực tập tập trung vào hơi thở; nơi cảm thọ tỉnh thức bằng cách 
quán sát sự đến đi trong ta của tất cả mọi hình thức của cảm thọ, vui, 
buồn, trung tính; nơi những hoạt động của tâm tỉnh thức bằng cách xem 
coi tâm ta có chứa chấp dục vọng, sân hận, lừa dối, xao lãng, hay tập 
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trung; nơi vạn pháp tỉnh thức bằng cách quán sát bản chất vô thường 
của chúng từ sanh trụ dị diệt để tận diệt chấp trước và luyến ái. 

Thứ tám là Chánh Định: Chánh định là tập trung tư tưởng đúng là 
tập trung vào việc từ bỏ những điều bất thiện và tập trung tinh thần 
được hoàn tất trong bốn giai đoạn thiển định. Chánh định còn có nghĩa 
là tập trung tư tưởng vào một vấn đề gì để thấy cho rõ ràng, đúng với 
chân lý, có lợi ích cho mình và cho người. Chánh định có nghĩa là 
chúng ta phải giữ cho tâm mình định tỉnh để thấy rõ bản chất thật của 
vạn hữu. Thực tập chánh định có thể làm cho chúng trở thành một con 
người hiểu biết và hạnh phúc hơn. Chánh định đòi hỏi hành giả phải tu 
tập những bước vừa kể trên. Trừ phi nào mình có chánh định, để tâm 
có thể an trụ nhất điểm mà không bị lôi cuốn hay làm cho lo ra bởi sự 
buông thả hay kích thích, chừng đó mình mới có thể đi vào thiển định 
đòi hỏi sự tập trung mãnh liệt. Tu tập Định trong Thiền hay tập chú 
tâm trong Thiền định. Trong khi hành thiển chúng ta thường nghĩ rằng 
sự ồn ào, tiếng xe chạy, tiếng người nói, hình ảnh bên ngoài là những 
chướng ngại đến quấy nhiễu chúng ta khiến chúng ta phóng tâm, trong 
khi chúng ta đang cần sự yên tỉnh. Kỳ thật, ai quấy nhiễu ai? Có lẽ 
chính chúng ta là người quấy nhiễu chúng. Xe cộ, âm thanh vẫn hoạt 
động theo đường lối tự nhiên của chúng. Chúng ta quấy nhiễu chúng 
bằng những ý tưởng sai lầm của chúng ta, cho rằng chúng ở ngoài 
chúng ta. Chúng ta cũng bị dính chặt vào ý tưởng muốn duy trì sự yên 
lặng, muốn không bị quấy nhiễu. Phải học để thấy rằng chẳng có cái gì 
quấy nhiễu chúng ta cả, mà chính chúng ta đã ra ngoài để quấy nhiễu 
chúng. Hãy nhìn cuộc đời như một tấm gương phản chiếu chúng ta. Khi 
tập được cách nầy thì chúng ta tiến bộ trong từng thời khắc, và mỗi 
kinh nghiệm của chúng ta đều làm hiển lộ chân lý và mang lại sự hiểu 
biết. Một cái tâm thiếu huấn luyện thường chứa đầy lo âu phiển muộn. 
Bởi thế chỉ một chút yên tịnh do thiển đem lại cũng dễ khiến cho 
chúng ta dính mắc vào đó. Đó là sự hiểu biết sai lầm về sự an tịnh 
trong thiển. Có đôi lúc chúng ta nghĩ rằng mình đã tận diệt được tham 
sân si, nhưng sau đó chúng ta lại thấy bị chúng tràn ngập. Thật vậy, 
tham đắm vào sự an tịnh còn tệ hơn là dính mắc vào sự dao động. Bởi 
vì khi dao động, ít ra chúng ta còn muốn thoát ra khỏi chúng; trong khi 
đó chúng ta rất hài lòng lưu giữ sự an tịnh và mong muốn được ở mãi 
trong đó. Đó chính là lý do khiến chúng ta không thể tiến xa hơn trong 
hành thiển. Vì vậy, khi đạt được hỷ lạc, bạn hãy tự nhiên, đừng dính 
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mắc vào chúng. Dù hương vị của sự an tịnh có ngọt ngào đi nữa, chúng 
ta cũng phải nhìn chúng dưới ánh sáng của vô thường, khổ và vô ngã. 
hành thiển nhưng đừng mong cầu phải đạt được tâm định hay bất cứ 
mức độ tiến bộ nào. Chỉ cần biết tâm có an tịnh hay không an tịnh, và 
nếu có an tịnh thì mức độ của nó nhiều hay ít mà thôi. Làm được như 
vậy thì tâm của chúng ta sẽ tự động phát triển. Phải có sự chú tâm kiên 
cố thì trí tuệ mới phát sanh. Chú tâm như bật đèn và trí tuệ là ánh sáng 
phát sanh do sự bật đèn đó. Nếu không bật đèn thì đèn sẽ không sáng, 
nhưng không nên phí thì giờ với cái bật đèn. Cũng vậy định tâm chỉ là 
cái chén trống không, trí tuệ là thực phẩm đựng trong cái chén ấy. 
Đừng dính mắc vào đối tượng như dính mắc vào một loại chú thuật. 
Phải hiểu mục tiêu của nó. nếu chúng ta thấy niệm Phật khiến chúng 
ta dễ chú tâm thì niệm Phật, nhưng đừng nghĩ sai lầm rằng niệm Phật 
là cứu cánh trong việc tu hành. Chánh định là sự an định vững chắc của 
tâm có thể so sánh với ngọn đèn cháy sáng không dao động ở nơi kín 
gió. Chính sự tập trung đã làm cho tâm an trú và khiến cho nó không bị 
dao động, xáo trộn. Việc thực hành định tâm (samadhi) đúng đắn sẽ 
duy trì tâm và các tâm sở ở trạng thái quân bình. Hành giả có thể phải 
đương đầu với rất nhiều chướng ngại của tinh thần, nhưng với sự hỗ trợ 
của chánh tinh tấn và chánh niệm, tâm định vững vàng có khả năng 
đẩy lùi những chướng ngại, những tham dục đang khuấy động tâm của 
vị hành giả. Tâm định vững chắc không bị các pháp trần làm cho xao 
lãng, vì nó đã chế ngự được năm triển cái. Chánh Định là một trong ba 
phần học của Thiển Định (hai phần khác là Chánh Tinh Tấn và Chánh 
Niệm). Chánh định là tập trung tâm vào một đối tượng. Chánh định 
tiến bộ từ từ đến trạng thái tâm an trú nhờ vào Chánh Tinh Tấn và 
Chánh Niệm. Chánh định còn có thể giúp chúng ta tiến sâu vào sự 
nhất tâm cao hơn, hay những tầng thiền (sắc giới và vô sắc giới). 


The Noble Eighffold Path 


The Noble Eightfold Path 1s the fourth Noble Truth in the Four 
Noble Truths that can help us prevent problems or deal with any 
problems we may come across 1n our daily life. Thịs 1s the path that 
leads to the end of sufferings and afflictions. If we follow 1t, we are on 
the way to less suffering and more happiness. The eight right (correcf) 
ways. The path leading to release from suffering, the goal of the third 
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in the four noble truths. These are eight In the 37 bodhi ways to 
enlightenment. Practicing the Noble Eight-fold Path can bring about 
real advantages such as Improvement of personal conditions. It 1s due 
to the elimination of all evil thoughts, words, and actions that we may 
commit In our daily life, and to the continuing practice of charitable 
work; Iimprovement of living conditions. lf everyone practiced this 
noble path, the world we are living now would be devoid of all 
miseries and sufferings caused by hatred, strugsle, and war between 
men and men, countries and countries, or peoples and peoples. Peace 
would reign forever on earth. Besides, to cultivate the Eightfold Noble 
Path also means to practice meditation to attain of enlightenment or 
Bodhi Awareness. The Noble Eigh-fold Path Is the first basic condition 
for attainng Bodhi Consclousness that 1s untarnished while Alaya 
Consciousness 1s still defiled. 

First, Right understanding: Practitoners of mindfulness should try 
to understand the natural laws which govern our everyday life. Right 
understanding or right view 1s viewing things obJectively; seeing them 
and reporting them exactly as they are without being influenced by 
prejudice or emotion. Right view helps differentiate the true from the 
false, and determines the true religious path for attaining liberation. 
Right understanding means to understand the natural laws which 
øovern our everyday life. One of the most Important of these 1s the law 
of karma, the law of cause and effect, every action brings a certain 
result, without any exception. There 1s no such “no wholesome nor 
unwholesome”" ¡1n Buddhism. Zen practitioners should always 
remember that whenever we act with greed, hatred, or delusion, paIn 
and suffering come back to us. On the contrary, when our actions are 
motivated by generosity, love or wIsdom, the results are happiness and 
peace. Devout Buddhists should always have a mindful mind to 
skilfully integrate the understanding of the law of karma Into our lives. 
Right understanding also means profoundly and subtly understand our 
true nature. In Buddhism, right understanding means the understanding 
Of suffering or the unsatisfactory nature of all phenomenal existence, 
IfS arising, 1fs cessatlon and the path leading to 1s cessation. Right 
Understanding or Right View 1s one of the two trainings in Wisdom 
(the other training 1s Right Thought). Right understanding can be said to 
mean seeing things as they really are, or understanding the real truth 
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about things, rather than simply seeing them as they appear to be. 
According to Buddhist point of view, 1t means Insight, penetrative 
understanding, or seeing beneath the surface of things, etc., under the 
lens of the Four Noble Truths, Interdependent origination, 
1mpermanence, Impersonality, and so forth. Right understanding can be 
acquired by ourselves or by acquiring the truths that are shown by 
others. The process of acquiring right understanding must follow the 
following order: first we must observe obJectively the facts which we 
are presented, then consider theIr significance. Ít 1s to say first to study 
and then to consider and examine them, and finally attainng right 
understanding through contemplation. At this point, the two types of 
understanding, either by ourselves or throuph others, become 
indistinguishable. To summarize, the process of acquiring right 
understanding are as follows: to observe and to study, to examine 
Iintellectually what we have observed and studied, to contemplate what 
we have examined. In short, Right Understanding means the 
understanding of the four noble truths: the truths of suffering and 1ts 
causes perpetuate cyclic existence, the truths of cessatlon and the path 
are the way to liberation. Through Right understanding and right 
thought we eliminate greed, anger and Iignorance. The mind supported 
by wisdom wIill bring forth the Right Understanding which help us 
wholly and entirely free from the Intoxication of sense desire (kama), 
from becoming (bhava), wrong views (ditthi) and ignorance (avIJja). 
Buddhist practitioners should develop right understanding by seeing 
1mpermanence, suffering, and not-self in everything, which leads to 
detachment and loss Infatuation. Detachment Is not aversion. An 
aversion to something we once liked 1s temporary, and the craving for 
1t WIll return. Practitioners do not seek for a life of pleasure, but to find 
peace. Peace Is within oneself, to be found in the same place as 
agifation and suffering. It 1s not found In a forest or on a hilltop, nor 1s 1t 
gIven by a teacher. Practitioners meditate to investigate suffering, see 
1fs causes, and put an end to them right at the very moment, rather 
dealing with their effects later on. Right Understanding, in the ultimate 
sense, 1s to understand life as 1t really 1s. For this, one needs a clear 
comprehension of the Four Noble Truths, namely: the Truth of 
Suffering or Unsatisfactoriness, the Arising of Suffering, the Cessation 
of Suffering, and the Path leading to the Cessation of Suffering. Right 


112 


understanding means to understand things as they really are and not as 
they appear to be. It 1s Important to realize that right understanding in 
Buddhism has a speclal meaning which differs from that popularly 
aftributed to 1t. In Buddhism, right understanding 1s the applicatlon of 
Insight to the five aggregates of clinging, and understanding their true 
nature, that 1s understanding oneself. It is self-examination and self- 
observation. Right understanding 1s the understanding of suffering or 
the unsatisfactory nature of all phenomenal exIstence, 1s arising, 1S 
cessation, and the path leading to 1fs cessation. Right understanding 1s 
of the highest Iimportant in the Eightfold Noble Path, for the remaIning 
seven factors of the path are guided by it. It ensures that right thoughfs 
are held and it co-operates Iideas; when as a result thoughts and Ideas 
become clear and wholesome, man”s speech and action are also 
brought Into proper relation. Moreover, it 1s through right understanding 
that one gives up harmful or profitless effort and cultivates right effort 
which aids the development of right mindfulness. Right effort and right 
mindfllness guided by righ( understanding bring about ripht 
concentration. Thus, right understanding, which 1s the main spring In 
Buddhism, causes the other limbs of the co-ordinate system to move 1n 
proper relation. There are two conditions that are conducive to ripht 
understanding: Hearing from others means hearing the Correct Law 
(Saddhamma), from others (Paratoghosa), and systematic attention or 
WIS€ attention (YonIso-manasikara). The first condition 1s external, that 
1s, What we øget from outside, while the second 1s internal, what we 
cultivate (manasikara literally means doing-in-the-mind). What we 
hear gives us food for thought and guides us In forming our own views. 
lt 1s, therefore, necessary to listen, but only to that which 1s conducIve 
to ripht understanding and to avoid all the harmful and unwholesome 
utterances of others which prevent straight thinking. The second 
condifion, systematic aftention, 1s more difficult to cultivate, because 1t 
enfails constant awareness of the things that one meets with In 
everyday life. The word “Yoniso-manasikara` which 1s offen used In 
the discourses Is most Important, for 1t enables one to see things 
deeply. “Yoniso' literally means by-way-of-womb Instead of only on 
the surface. Metaphorically, therefore, 1t 1s “radical” or “reasoned 
attention'. These two conditions, learning and systematic attention, 
together help to develop right understanding. One who seeks truth 1s 
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not satisfied with surface knowledge, with the mere external 
appearance of things, but wants to dịg deep and see what 1s beyond the 
reach of naked eye. That 1s the sort of search encouraged in Buddhism, 
for 1t leads to ripht understanding. The man of analysis states a thing 
after resolving 1t Into 1fs various qualities, which he puts In proper 
order, making everything plain. He does not state things unitarily, 
looking at them as a whole, but divides them up according to theIr 
outstanding features so that the conventional and the highest truth can 
be understood unmixed. The Buddha was discriminative and analytical 
to the hipghest degree. As a sclentist resolves a limb Infto fissues and the 
fissues Into cells, the Buddha analyzed all component and conditioned 
things Into their fundamental elements, right down to their ultimates, 
and condemned shallow thinking, unsystematic attention, which tends 
to make man muddle-headed and hinders the Investigation of the true 
nature of things. It 1s through right understanding that one sees cause 
and effect, the arising and ceasing of all conditioned things. The truth 
of the Dhamma can be only grasped in that way, and not through blind 
belief, wrong view, speculaton or even by abstract philosophy. 
According to the Anguttara Nikaya, the Buddha says: “Phis Dhamma 1S 
for the wise and not for the unwise.” The Nikaya also explains the 
ways and means of attainng wisdom by sfages and avoliding false 
views. Right understanding permeates the entire teaching, pervades 
every part and aspect of the Dhamma and functions as the key-note of 
Buddhism. Due to lack of right understanding, the ordinary man ¡s blind 
to the true nature of life and falls to see the universal fact of life, 
suffering or unsatisfactoriness. He does not even try to grasp these 
facts, but hastily considers the doctrine as pessimism. It 1s natural 
perhaps, for beings engrossed In mundane pleasures, beings who crave 
more and more for gratification of the senses and hate pain, to resent 
the very Idea of suffering and turn their back on it. They do not, 
however, realize that even as they condemn the Idea of suffering and 
adhere to their own convenIent and optimistic view of things, they are 
still being oppressed by the ever recurring unsatisfacfory nature of life. 
Second, Right thoughí: Practitioners should be free from sensual 
desire, 1lI-will, and cruelty. Right thought means thoughts that are free 
from sensual desire, 1ll-will, and cruelty. Thoughts free from 1ll-will 
means thoughts that are free from anger, for when anger Is burning In 
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the mind, both us and people around us wIll suffer. Right thoughts 
includes thoughts of renunciation, good wIll, and of compassion, or 
non-harm. These thoughfts are to be cultivated and extended towards all 
living beings regardless of race, caste, clan, or creed. As they embrace 
all that breathes there are no compromising limitations. Right thought 
means that our reflection must be consistent with common sense, useful 
both to others and ourselves. We must strive to correct our faults, or 
change our wicked opinions. While meditating on the noble formula of 
“Precept, Concentraton, and Wisdom,” we must realize that 
“Ignorance" 1s the main cause of suffering, the root of all wicked acts; 
therefore, we must look for a way to get rid of suffering for us and for 
others. A mind free from sensual lust, 1II-will and cruelty. Right thought 
means resolve In favour of renunciation, goodwIll and nonharming of 
sentient beings. Through meditation, we can recognIze anger and let 1t 
go. At that time, the mind becomes light and easy, expressing 1ts 
natural loving-kindness. Also through meditation, we can recognize 
cruelty and let It go. At that time, we will have the mìínd of 
understanding the suffering of others and wanting to alleviate 1t. Right 
Thought 1s one of the two trainings in Wisdom (the other training 1s 
Right View or Right Understanding). Right thought or right thinking 
means avoiding attachment and aversion. According to Buddhism, the 
causes of suffering and afflictions are said to be Ignorance, attachment, 
and aversion. When right understanding removes Ignorance, right 
thought removes atfachment and aversion; therefore, right 
understanding and right thought remove the causes of suffering. To 
remove attachment and greed we must cultivate renunciation, while to 
remove aversion and anger we must cultivate love and compassion. 
Renunciation 1s developed by contemplating the unsatisfactfory nafure 
Of existence, especially the unsatisfactory nature of pleasures of the 
senses, for pleasures of the sens are likened to salt water, the more we 
drnk, the more we feel thirsty. Through understanding the 
unsatisfactory nature of existence and recognizing the undesirable 
consequences of pleasures of the senses, we can easily cultivate 
renunciation and detachmert. To develop love and compassion through 
recognizing the essential equality of all living beings. Like human 
beings, all other beings fear death and tremble at the idea of 
punishment. Understanding this, we should not ki other beings or 
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cause them to be killed. Like human beinss, all other beings desire life 
and happiness. Understanding this, we should not place ourselves 
above others or regard ourselves any differently from the way we 
regard others. Right thought means the thoughts of non-attachmeint, 
benevolence and non-harmfulness. On a deeper level, Right Thought 
refers to the mind that subtly analyzes Emptiness, thus leading us to 
perceive 1t directly. 

Thứd, Right speech: Practtloners oŸ mindfulness should not speak 
what 1s untrue. Right speech means not speaking what 1s unfrue, or 
using slanderous, abusive or harsh language; rather, speaking words 
which are honest and helpful, creating a vibraton of peace and 
harmony. Right speech Implies sincere, sound, impartial, direct, not 
distorting, cautious, affable, harmless, useful words and discourses. 
Avoidance of lying, slander and gossip (false and idle talk), or 
abstaining from lying, tale-bearing, harsh words, and foolish babble. 
Right speech 1s one of the methods that can help us to live In harmony 
with other people and the world. Correct or Right Speech or Perfect 
Speech 1s one of the three higher trainings in Ethics (two other trainings 
are Right Action and Right Livelihood). Speech can Iinfluence millions 
of people. It 1s said that a harsh word can wound more deeply than a 
weapon, whereas a gentle word can change the heart and mind of even 
the most hardened criminal. Therefore, right speech Implies respect for 
truth and respect for the well being of others. Right speech begins with 
avoiding four destructive actions of speech: lying, divisive words, harsh 
words and idle talk. Not only that, devout Buddhists should always try 
fo communicate In a way pleasing to others. Rather than venting our 
anger or frustration onto another, devout Buddhists should think about 
effective ways fO communicate our needs and feelings to them. 
Besides, Right Speech also means to sincerely make an effort to notIice 
and comment upon others'" good qualiies and achievements, or to 
console people In time of grief, or to teach people Dharma. Speech Is a 
powerful tool to influence others and I1f we use it wisely, many people 
wIill benefit. Speech can influence millions of people. It 1s said that a 
harsh word can wound more deeply than a weapon, whereas a genfle 
word can change the heart and mind of even the most hardened 
criminal. Therefore, right speech Iimplies respect for truth and respect 
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for the well being of others. It 1s to say ripht speech means the 
avoidance of lying, backbiting or slander, harsh speech and idle talk. 

Fourth, Right acfon- Practitloners of mindfulness should choose a 
right way to do things for ourselves. Right action means to choose a 
right way to do things for ourselves, not killing, not inflicting pain and 
afflicions on others, not stealing, not taking what 1s not ours, not 
committing sexual misconduct, and not causing suffering to others out 
of greed or desire for pleasant sensations. Right action Involves action 
beneficial to both others and ourselves. We must always act for the 
happiness of the community, conforming to our sense of duty, without 
any ulterior motive for damaging others” Interests, Occupations, 
positlons, honors, or lives. We must also keep strict control of our 
"“action, speech, and mind,” carrying out ten meritorIous actions and 
avoiding ten evil ones. Right action also means to absfain from 1nJuring 
living beings, from stealing and from unlawful sexual Intercourse. No 
one among us can avoid our past karma; however, we have the right to 
choose the right way to do things for ourselves. To say this so we can 
understand that we have to reap what we sowed In the past; however, 
we have the right to try to cultivate to have a more peaceful life in the 
present time. Right action 1s one of the three higher trainings in Ethics 
(two other trainings are Right Speech and Right Livelihood). Right 
action Implies respect for life, respect for property, and respect for 
personal relationships. Respect for life means not to Kill or tell others to 
KiIH living beings, respect for property means not fo steal or tell others 
to steal, respect for personal relationships means to avoid sexual 
misconduct (avoid adultery). Right action means acting properly. Right 
action can help us avoid creating the three desfructive actions of the 
body (killing, stealing and unwise sexual behavior). Right action 
teaches us to be aware of the effecfs of our actions on others. Ônce we 
possess Right Action, Iinstead of doing whatever pleases us at the 
moment, we”ll be considerate of others, and of course, automatically 
our relaftlonships will improve and others wIll be happler In our 
company. Right Action also Iincludes giving old people a hand in thetr 
house work, helping storm and flood victims, and rescuing people from 
danger, and so on. 

Fựth, Right livelihood: Practitoners of mindfulness should choose 
a ripht career for ourselves. Right livelihood means to choose a right 


117 


career for ourselves, which 1s not harmful to others; not having work 
which Involves killing, stealing or dishonesty. Right action Involves 
action beneficial to both others and ourselves. We must always act for 
the happiness of the community, conforming to our sense of duty, 
without any ulterlor motive for damaging others” Interests, occupations, 
positlons, honors, or lives. We must also keep strict control of our 
"“action, speech, and mind,” carrying out ten merIforIous actions and 
avoiding ten evIl ones. Right action also means to abstain from 1nJuring 
living beings, from stealing and from unlawful sexual Intercourse. 
Perfect conduct also means avoidance of actions that conflict with 
moral diseipline. Right livelihood means earning a living In a way that 
does not violate basic moral values. Right livelihood 1s an extension of 
the rules of right action to our roles as breadwinners in soclety. Right 
Livelihood also means that to earn a living In an approprlate way. 
Devout Buddhists should not engage In any of the physical or verbal 
negatfive acflons to earn a living, nor should we cause others fo do so. 
WIisdom and understanding in Buddhism must be Integrated Into our 
lives, then Buddhism can be called a living Buddhism. No one among 
us can avoid our past karma; however, we have the right to choose a 
right career for ourselves because 1t Is very much within our freedom. 
To say this so we can understand that we have to reap what we sowed 
in the past; however, we have the right to try to cultivate to have a 
more peaceful life in the present time. Right livelihood 1s one of the 
three higher trainings 1n Ethics (two other trainings are Right Speech 
and Right Action). Right livelihood means to have a right work or a 
right occupation that can help us avoid creating the three destrucfIve 
actions of the body (killing, stealing and unwise sexual behavior). Right 
livelihood teaches us to be aware of the effects of our actlons on 
others. Once we possess Right Action, Instead of doing whatever 
pleases us at the moment, we”ll be considerate of others. The Buddha 
taught: “There are five kinds of livelihood that are discouraged for 
Buddhists: trading In animals for food (selling animals for slaughter), 
slaves (dealing 1n slaves), arms (selling arms and lethal weapons$), 
pOoIsons, and IinftoxIcanfs (drugs and alcohol, selling Intoxicating and/or 
polsonous drinks). These five are not recommended because they 
contribute to the destruction of society and violate the values of respect 
for life and for the welfare of others.” Right Livelihood 1s an extension 
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of the rules of right action to our roles as breadwinners In socIety. In 
the contrary, Buddhists should live by an honest profession that 1s free 
from harm to self and others. According to the Adornment Sutra, ripht 
livelihood 1s a weapon of enlightening beings, leading away from all 
wrong livelihood. Zen practitioners who abide by these can annihilate 
the afflictions, bondage, and compulsion accumulated by all sentient 
beings In the long night of Ignorance. 

Sixth, Right cƒffor(: Practloners of mindfulness should be always 
hard-working, helpful to others and ourselves. Right effort means we 
must be always hard-working, helpful to others and ourselves. Do not 
KiIH, cheat, or lead a wanfon, gamble life. On the contrary, always try to 
perform good deeds for having good karma. Correct (Right or Perfect) 
Zeal or Effort or Energy also means to try to avoid the arising of evIl, 
demeritorious things have not yet arisen. Try to overcome the evIl, 
demeritorious things that have already arisen. At the same time, try to 
produce meritorious things that have not yet arisen and try to maintain 
the meritorlous things that have already arisen and not let them 
disappear, but to bring them to growth, to maturity and to the full 
perfection of development. Right effort also means cultivation of what 
IS karmically wholesome and avoidance of what 1s karmically 
unwholesome. When developing right effort we must be sincere about 
our thoughts. IÝ we analyze them we wIll find that our thoughts are not 
always good and wholesome. At times they are unwholesome and 
foolish, though we may not always express them 1n words and actions 
or both. Now 1ƒ we allow such thoughts to rise repeatedly, 1t is a bad 
sign, for when an unhealthy thought 1s allowed to recur again and 
agann, 1t tends to become a habit. lt 1s, therefore, essential to make a 
real effort to keep unwholesome thoughts away from us. UỦntil we 
succeed ¡In stopping them to rise 1n our mind, unhealthy thoughts wIll 
always be taking possessilon of our mind. It 1s not only during the time 
of meditatlon that we need to cultivate our ripht effort. Right effort 
should be cultivated always whenever possible. In all our speech, 
actions and behavior, In our daily life, we need right effort to perform 
our duties wholeheartedly and successfully. If we lack right effort and 
gIve In to sÏoth and indolence, we can not proceed with our cultivation. 
Right effort Is one of the three trainings in medifation (two other 
trainings are Right Mindfulness and Right Concenfration). Right effort 


119 


means cultivating a confident attitude toward our undertakings, takIing 
up and pursuing our task with energy and a will to carry them through 
to the end. In Buddhism, right effort means cultivating a confident 
attitude of mind, being attentive and aware. To progress on the path, 
we need to put our energy Into Dharma practice. With enthusiastic 
efforf, we can purIfy negative actions already done to prevent doing 
new ones In the future. In addition, effort also 1s necessary to maintain 
the virtuous sftates weˆve already generated, as well as to Iinduce new 
ones in the future. 

Seventh, Night remembrancc: Practitloners of mindfulness have 
correct memory which retains the true and excludes the false. Right 
remembrance, the seventh of the eightfold noble path, means 
remembering correctly and thinking correctly. The looking or 
contemplating on the body and the spirit in such a way as to remain 
ardent, self-possessed and mindful. Right remembrance means looking 
on the body and sprrit in such a way as fo remain ardent, self-possessed 
and mindful, having overcome both hankering and deJection. Right 
mindfulness means to gIive heed to good deed for our own benefit and 
that of others. According to the eightfold noble path, right mindfulness 
means the one-pointedness of the mind, and Zen wIll help practitioner 
to have Ripght Remmbrance. Throuph Zen we always have Right 
mindfulness. In fact, in our daily life activities, we should always be 
aware and attentive. We should always be aware of what we think, say 
and do. We must concentrate on everything we do before we can do 1t 
well. For Instance, If we concentrate 1n class, we would not miss 
anything the teacher says. Right mindfulness also means remembrance 
including old mistakes to repent of and deep gratitude towards parenfs, 
country, humankind, and Buddhist Triple Gems. Right mindfulness also 
means the reflection on the present and future evenfs or situations. We 
must meditate upon human sufferings that are caused by Ignorance and 
decide to work for alleviating them, I1rrespective of possible difficulties 
and boredom. Correct Memory which retains the true and excludes the 
false. Dwell in contemplation of corporeality. Be mindful and puttIing 
away worldly greed and grlef ÂCorrect mindfulness also means 
ongoing mindfulness of body, feelings, thinking, and obJects of thought. 
Mindfulness means being aware of what 1s happening In the present 
moment. It means notIicing the flow of things, when walking, to be 


120 


aware of the movement of the body; in observing the breath, to be 
aware of the sensations of the In-out or raising-falling; to notice 
thoughts or feelings as they arise or as they disappear. Mindfulness 
brings the quality of poise, equilibrium and balance to the mind. 
Mindfulness also keeps the mind sharply focused, with the atttitude of 
sitting back and watching the passing show of our surroundings. The 
function of the right effort 1s to be vigilant and check all unhealthy 
thoughts, and to cultivate, promote and maintain wholesome and pure 
thoughts arising In a man”s mind. Right Mindfulness 1s one of the three 
tranings In meditaton (two others are Right Effort and Right 
Concenfration). Mindfulness 1s awareness or aftenfion, and as such 1t 
means avoiding a distracted or cloudly state of mind. In the practice of 
the Dharma, right mindfulness plays as a kind of rein upon our minds 
for our minds are never concentrated or still. The Buddha taught: “The 
practice of mindfulness means mindfulness of the body, mindfulness of 
feelings, mindfulness of consciousness, and mindfulness of obJects of 
the mind.” In short, right mindfulness means to watch our body and 
mind and to know what we are doing at all tmes. Right Mindfulness 1s 
an Iimportant mental factor that enables us to remember and keep our 
attention on what 1s beneficial. Right Mindfulness plays an Important 
role in meditation, 1.e., Right mindfulness can help us clear the flurry of 
thoughts from our minds, and eventually, we”lI be able to concentrate 
single-pointedly on our breath. Right mindfulness 1s the application or 
arousing of attention: be attentive to the acfivitiles of the body with the 
practice of concentration on breathing; be aware of all forms of 
feelngs and sensatlons, pleasant, unpleasant, and neutral, by 
contemplating their appearance and disappearance within oneself; be 
aware whether one”s mind 1s lustful, hatred, deluded, distracted or 
concentrated; contemplate the Impermanence of all things from arise, 
stay, change and decay to eliminate attachmetnt. 

Eighth, Righf Concenfrafion: Right Concentraton or Correct 
Concentration. Detached from sensual objects, detached from 
unwholesome things, and enters Into the first, second, third and fourth 
absorption. Right concentration means a sfrong concenfration of our 
thoughts on a certain subJect In order to set 1t clearly, consistent with 
Buddhist doctrine and for the benefit of others and ourselves. Right 
medifation means to keep the mind steady and calm in order to see 
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clearly the true nature of things. This type of mental practice can make 
us become more understanding and a happler person. “Correct 
concentraton” requires the previous steps. Unless one has a 
concenftrated mind that can fix 1tself calmly and one-pointedly on a 
single obJect without being distracted by laxify or exclftemeint, one 
cannot properly enter into meditaton, whiích requires Intense 
concenfration. Cultivating concentration in medifation means to learn 
to concentrate. Ín our meditatlon, we think that noIse©s, €ars, VOIC€S, 
sights, and so forth, are distractions that come and bother us when we 
want to be qulet. But who 1s bothering whom? Actually, we are the 
ones who go and bother them. The car, the sound, the noise, the sight, 
and so forth, are Just following their own nature. We bother things 
through some false Idea that they are outside of us and cling to the 
ideal of remaining quIet, undisturbed. We should learn to see that 1t 1s 
not things that bother us that we go out to bother them. We should see 
the world as a mirror. It is all a reflection of mind. When we know this, 
we can øroW In every momernt, and every experience reveals truth and 
brings understanding. Normally, the untrained mind 1s full of worrles 
and anxieties, so when a bịt of tranguility arises from practicing 
medifaton, we easily become atfached to it, mistaking states of 
tranquility for the end of meditation. Sometimes we may even think we 
have put an end to lust or greed or hatred, only to be overwhelmed by 
them later on. Actually, 1t 1s worse to be caught in calmness than to be 
stuck 1n agifation, because at least we will want to escape from 
agifation, whereas we are content to remain In calmness and not øo any 
further. Thus, when extraordinarily blissful, clear states arise from 
Insight meditation practice, do not cling to them. Although this 
tranquility has a sweet taste, 1t too, must be seen as Impermanert, 
unsatisfactory, and empty. Practicing meditaton without thought of 
aftaining absorption or any special state. Just know whether the mind Is 
calm or not and, If so, whether a little or a lot. In this way 1t wIll 
develop on 1fs own. Concentration must be firmly established for 
wIsdom to arise. To concentrate the mind 1s like turning on the swifch, 
there 1s no lipht, but we should not wasfe our time playing with the 
switch. LikewIse, concentration 1s the empty bowl and wisdom 1s the 
food that fills it and makes the meal. Do not be attached to the obJect 
of meditation such as a mantra. Know Ifs purpose. If we succeed In 
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concenftrating our mind using the Buddha Recitation, let the Buddha 
recitatlon go, but 1t 1s a mistake to think that Buddha recitation 1s the 
end of our cultivation. Right concentration 1s the Intensified steadiness 
of the mind comparable to the unflickering flame of a lamp 1mm a 
windless place. It 1s concentration that fixes the mind right and causes 1t 
to be unmoved and undisturbed. The correct practice of “samadhi” 
maintains the mind and the menfal properties In a state of balance. 
Many are the mental Iimpedments that confront a practitioner, a 
meditator, but with support of Right Effort and Right Mindfulness the 
fully concentrated mind 1s capable of dispelling the impediments, the 
passions that disturb man. The perfect concentrated mind 1s not 
distracted by sense obJects, for 1t sees things as they are, In the1r proper 
perspective. Right Concentration 1s one of the three trainings 1n 
Samadhi (two other trainings are Right Effort and Right Mindfulness). 
Right concentration means to concentrate the mind single-pointedly on 
an objJect. Our concenfraton or single-pointedness slowly 1Improves 
through effort and mindfulness, until we attain calm abiding. Right 
Concentraion may also help us progress to deeper states Of 
concentration, the actual meditative stabilizatlons (form and formless 
realm§). 
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Chương Sáu 
Chapter Six 


Tứ Vô Lượng Tâm 


Thật ra, có rất nhiều tế hạnh mà hành giả phải chuẩn bị trong tu 
tập. Hành giả phải tu tập thế nào mà khi chứng kiến sự thành công của 
người khác mình phải khởi tâm tùy hỷ; khi thấy người khác đau khổ 
mình phải khởi tâm thương xót và thông cảm. Khi chính mình thành 
công mình phải luôn giữ tâm khiêm cung, vân vân và vân vân. Tuy 
nhiên, Đức Phật đã chỉ ra bốn cái tâm lớn vô lượng. Bốn tâm vô lượng 
nầy không những làm lợi ích cho vô lượng chúng sanh, dẫn sinh vô 
lượng phúc đức và tạo thành vô lượng quả vị tốt đẹp trong thế giới đời 
sống trong một đời, mà còn lan rộng đến vô lượng thế giới trong vô 
lượng kiếp sau nầy, và tạo thành vô lượng chư Phật. Bốn tâm vô lượng, 
còn gọi là Tứ Đẳng hay Tứ Phạm Hạnh, hay bốn trạng thái tâm cao 
thượng. Được gọi là vô lượng vì chúng chiếu khắp pháp giới chúng 
sanh không giới hạn không ngăn ngại. Cũng còn được gọi là “Phạm 
Trú” vì đây là nơi trú ngụ của Phạm Chúng Thiên trên cõi Trời Phạm 
Thiên. 

Chính tinh thần Từ Bi mà Đức Phật dạy đã ảnh hưởng sâu sắc đến 
trái tim của vua A Dục, một đại hoàng đế Phật tử của Ấn Độ vào thế 
kỷ thứ 3 trước Tây Lịch. Trước khi trở thành một Phật tử, ông đã từng 
là một vị quân vương hiếu chiến giống như cha mình trước là vua Bình 
Sa Vương, và ông nội mình là vua Candaragupta. Khát vọng muốn 
bành trướng lãnh thổ của mình đã khiến nhà vua đem quân xâm lăng 
và chiếm cứ nước láng giềng Kalinga. Trong cuộc xâm lăng nầy, hàng 
ngàn người đã bị giết, trong khi nhiều chục ngàn người khác bị thương 
và bị bắt làm tù binh. Tuy nhiên, khi sau đó nhà vua tin nơi lòng từ bi 
của đạo Phật, ông đã nhận ra sự điên rồ của việc giết hại nầy. Vua A 
Dục cảm thấy vô cùng ân hận mỗi khi nghĩ đến cuộc thảm sát khủng 
khiếp nầy và nguyện giã từ vũ khí. Có thể nói vua A Dục là vị quân 
vương duy nhất trong lịch sử, là người sau khi chiến thắng đã từ bổ con 
đường chinh phục bằng đường lối chiến tranh và mở đầu cuộc chinh 
phục bằng đường lối chánh pháp. Như chỉ dụ 13 khắc trên đá của vua 
A Dục cho thấy “Vua đã tra kiếm vào vỏ không bao giờ rút ra nữa. vì 
Ngài ước mong không làm tổn hại đến các chúng sanh.” Việc truyền 
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bá tín ngưỡng từ bi của Đức Phật trên khắp thế giới phương Đông, 
phần lớn là do những nỗ lực táo bạo và không mệt mỏi của vua A Dục. 
Pháp Phật đã một thời làm cho tâm hồn người Á Châu trở nên ôn hòa 
và không hiếu chiến. Tuy nhiên, nền văn minh hiện đại đang xiết chặt 
trên các vùng đất Châu Á. Một điều mà ai trong chúng ta cũng phải 
chấp nhận là với đà tăng trưởng và phát triển của văn minh, thì sức 
sống nội tâm sẽ suy thoái, và con người ngày càng trở nên sa đọa. Với 
sự tiến triển của khoa học hiện đại rất nhiều thay đổi đã diễn ra, tất cả 
những thay đổi và cải tiến nầy, thuộc về lãnh vực vật chất bên ngoài, 
và có khuynh hướng làm cho con người thời nay ngày càng trở nên 
quan tâm đến nhục dục trần tục hơn, nên họ xao lãng những phẩm chất 
nơi tâm hồn, và trở nên ích kỷ hay vô lương tâm. Những đợt sóng văn 
minh vật chất đã ảnh hưởng đến nhân loại và tác động đến lối suy tư 
cũng như cách sống của họ. Con người bị trói buộc thậm tệ bởi giác 
quan của họ, họ sống quá thiên về thế giới vật chất đến nỗi không còn 
tiếp chạm được với cái thiện mỹ của thế giới bên trong. Chỉ có quan 
niệm sống từ bi theo lời Đức Phật dạy mới có thể lập lại sự quân bình 
về tinh thần và hạnh phúc cho nhân loại mà thôi. 

Hành giả tu tập nên luôn tuân thủ tứ vô lượng tâm vì đó là bốn 
phẩm hạnh dẫn tới lối sống cao thượng. Chính nhờ bốn phẩm hạnh nầy 
mà hành giả có thể loại trừ được tánh ích kỷ và trạng thái bất hòa; 
đồng thời tạo được tánh vị tha và sự hòa hợp trong gia đình, xã hội và 
cộng đồng. Trong tu tập, đây là bốn tâm giải thoát, vì từ đó mình có 
thể nhìn thấy những gì tốt đẹp nhất nơi tha nhân. Như vậy, tứ vô lượng 
tâm cũng có thể được xem như những để mục hành thiển thù thắng, 
qua đó hành giả có thể trau đồi những trạng thái tâm cao siêu hơn. 
Nhờ tu tập những phẩm chất cao thượng của tứ vô lượng tâm mà hành 
giả có thể an trụ nơi tâm tỉnh lặng và thanh sạch. Tất cả những phương 
pháp tu tập trong Phật giáo về thiển, tịnh độ, hay mật chú, vân vân, 
hành giả không bao giờ nên có tâm thái ngưng cảm thông với những 
người khác. Riêng hành giả đi theo con đường tu tập thiển định không 
phải là tự cô lập trong một cái lồng hay một cái buồng, mà là tự do cởi 
mở trong quan hệ với mọi người. Con đường tự nhận thức bao giờ cũng 
đem lại kết quả tạo nên một đường lối đối xử khác với mọi người, một 
đường lối thấm nhuần từ bi, thương yêu và cẩm thông với mọi sanh 
linh. 
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Từ Vô Lượng Tâm là lòng từ, một trong những đức tính chủ yếu 
của Phật giáo. Lòng từ thiện vô tư đối với tất cả mọi người. Thực tập 
lòng từ nhằm chiến thắng hận thù, trước là với người thân rồi sau với 
ngay cả người dưng, và sau cùng là hướng lòng từ đến với ngay cả kẻ 
thù, vì tâm từ là lòng ước muốn tất cả chúng sanh đều được an vui 
hạnh phúc. Trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Hận thù không chấm 
dứt được hận thù; chỉ có tình thương mới chấm dứt được hận thù mà 
thôi.” Thật vậy, lòng bi mẫn và lòng từ ái là những thứ cực kỳ quan 
trọng đối với con người, vì dẫu rằng có những cố gắng tự cung tự túc, 
nhưng con người vẫn cần có nhau. Không ai là một hòn đảo riêng biệt 
cả. Một hòn đảo biệt lập ngoài biển khơi có thể tự tổn một mình, 
nhưng con người không thể sống một mình. Chúng ta cần lẫn nhau, và 
chúng ta phải xem nhau như những người bạn hay những người giúp đỡ 
hỗ trợ lẫn nhau. Mọi người, theo thuyết luân hồi, thật ra đều là anh em 
với nhau, đúng nghĩa là những thành viên trong một đại gia đình, vì 
qua nhiều vòng liên hồi liên tục, không có một người nam hay một 
người nữ nào trong quá khứ đã không từng là cha mẹ hay anh chị em 
của chúng ta. Vì vậy, chúng ta phải tập thương yêu nhau, kính trọng 
nhau, che chở cho nhau, và chia sẻ với người khác những gì mình có. 
Tu tập thiển định là tự tập loại trừ lòng ganh ghét, thù hận và vị kỷ, để 
phát triển lòng từ bi lân mẫn đến với mọi loài. Chúng ta có thân xác và 
đời sống của riêng mình, nhưng chúng ta vẫn có thể sống hài hòa và 
giúp đỡ người khác trong khả năng có được của mình. Trong đạo Phật, 
lòng từ là lòng yêu thương rộng lớn đối với chúng sanh mọi loài, còn 
gọi là từ vô lượng tâm. Từ vô lượng tâm là lòng thương yêu vô cùng 
rộng lớn đối với toàn thể chúng sanh mọi loài, và gây tạo cho chúng 
sanh cái vui chân thật. Hành giả tu thiển phải cẩn thận canh phòng cái 
gọi là “tình yêu thương dưới hình thức yêu thương xác thịt, đó chỉ là 
cái vui của thế gian mà thôi. Cái vui của thế gian chỉ là cái vui giả 
tạm, vui không lâu bền, cái vui ấy bị phiển não chi phối; khi tham sân 
s¡ được thỏa mãn thì vui; khi chúng không được thỏa mãn thì buồn. 
Muốn có cái vui chân thật, cái vui vĩnh viễn thì trước tiên chúng ta 
phải nhổ hết khổ đau do phiền não gây ra. “Từ” phải có lòng bi đi 
kèm. Bi để chỉ nguyên nhân của đau khổ và khuyên bảo chúng sanh 
đừng gây nhân khổ, từ để chỉ phương pháp cứu khổ ban vui. Tuy nhiên, 
lòng từ không phải là một đặc tính bẩm sinh. Nếu chúng ta muốn phát 
triển lòng từ chúng ta phải bỏ nhiều thời gian hơn để thực hành. Ngồi 
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thiển tự nó không mang lại cho chúng ta cái gọi là “lòng từ.” Muốn 
được lòng từ, chúng ta phải đưa nó vào hành động trong cuộc sống 
hằng ngày của chúng ta. Trong những sinh hoạt hằng ngày của chúng 
ta, chúng ta phải phát triển sự cảm thông và gần gũi với người khác 
bằng cách suy niệm về những khổ đau của họ. Chẳng hạn như khi gặp 
ai đang khổ đau phiền não thì chúng ta hết lòng an ủi hoặc giúp đở họ 
về vật chất nếu cần. Nổi khổ của chúng sanh vô lượng thì lòng từ cũng 
phải là vô lượng. Muốn thành tựu tâm từ nầy, hành giả tu thiền phải 
dùng đủ phương tiện để làm lợi lạc cho chúng sanh, trong khi hóa độ 
phải tùy cơ và tùy thời. Tùy cơ là quan sát trình độ căn bản của chúng 
sanh như thế nào rồi tùy theo đó mà chỉ dạy. Cũng giống như thầy 
thuốc phải theo bệnh mà cho thuốc. Tùy thời là phải thích ứng với thời 
đại, với gian đoạn mà hóa độ. Nếu không thích nghi với hoàn cảnh và 
không cập nhật đúng với yêu cầu của chúng sanh, thì dù cho phương 
pháp hay nhất cũng không mang lại kết quả tốt. Trong Kinh Tâm Địa 
Quán, Đức Phật đã dạy về bốn thứ không tùy cơ là nói không phải chỗ, 
nói không phải thời, nói không phải căn cơ, và nói không phải pháp. 
Thiển định trên Tâm Từ là tu tập làm sao có được cái tâm đem lại 
niềm vui sướng cho chúng sanh. Ở đây hành giả với tâm đầy lòng từ 
trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô 
biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với tâm từ, quảng đại, vô biên, 
không hận, không sân. Từ vô lượng tâm còn có nghĩa là tâm ao ước 
mong muốn phúc lợi và hạnh phúc của chúng sanh. Sức mạnh của 
“Lòng Từ” là Hạnh Phúc Thế Gian, nhưng cũng là Năng Lực cho sự tu 
tập Thiền Định. Tâm từ có sức mạnh đem lại hạnh phúc thế tục cho 
chúng ta trong kiếp nầy. Không có tâm từ, con người trên thế giới nầy 
sẽ đương đầu với vô vàn vấn để như hận, thù, ganh ghét, đố ky, kiêu 
ngạo, vân vân. Phật tử nên phát triển tâm từ, nên ấp ủ yêu thương 
chúng sanh hơn chính mình. Thương yêu nên được ban phát một cách 
vô điều kiện, bất vụ lợi và bình đẳng giữa thân sơ, bạn thù. 

Bi Vô Lượng Tâm là cái tâm hay tấm lòng bi mẫn thương xót cứu 
vớt người khác thoát khỏi khổ đau phiền não. Lòng bi là lòng vị tha, 
không vì bản ngã, mà dựa trên nguyên tắc bình đẳng. Khi thấy ai đau 
khổ bèn thương xót, ấy là bi tâm. Lòng bi mẫn có nghĩa là tư duy vô 
hại. “Karuna” được định nghĩa như “tính chất làm cho trái tim của 
người thiện lành rung động trước những bất hạnh của người khác” hay 
“tính chất làm khơi dậy những cảm xúc dịu dàng trong một người thiện 
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lành, khi nhìn thấy những khổ đau của người khác. Độc ác, hung bạo là 
kẻ thù trực tiếp của lòng bi mẫn. Mặc dù sự buồn rầu hay sâu khổ có 
thể xuất hiện dưới dạng một người bạn, nó vẫn không phải là Karuna 
thật sự, mà chỉ là lòng trắc ẩn giả dối, lòng trắc ẩn như vậy là không 
trung thực và chúng ta phải cố gắng phân biệt tâm bi thật sự với lòng 
trắc ẩn giả dối nầy. Người có lòng bi mẫn là người tránh làm hại hay 
áp bức kẻ khác, đồng thời cố gắng xoa dịu những bất hạnh của họ, bố 
thí sự vô úy hay đem lại sự an ổn cho họ cũng như cho mọi người, 
không phân biệt họ là ai. Lòng Bi Mẫn không có nghĩa là thụ động. 
Lòng Bi Mẫn trong đạo Phật có nghĩa là từ bi lân mẫn, và từ bi lân 
mẫn không có nghĩa là cho phép người khác chà đạp hay tiêu diệt 
mình. Chúng ta phải tử tế với mọi người, nhưng chúng ta cũng phải bảo 
vệ chính chúng ta và nhiều người khác. Nếu cần giam giữ một người vì 
người ấy nguy hiểm, thì phải giam. Nhưng chúng ta phải làm việc này 
với tâm từ bi. Động lực là ngăn ngừa người ấy tiếp tục phá hoại và 
nuôi dưỡng lòng sân hận. Đối với Hành giả tu Phật, lòng Bi Mẫn có 
thể giúp chế ngự được sự ngạo mạn và ích kỷ. Bi Vô Lượng Tâm là 
tâm cứu khổ cho chúng sanh. Ở đây hành giả với tâm đầy lòng bi mẫn 
trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô 
biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với tâm bi, quảng đại, vô biên, 
không hận, không sân. Bi vô lượng tâm còn làm tâm ta rung động khi 
thấy ai đau khổ. Tâm ao ước mong muốn loại trừ đau khổ của người 
khác, đối lại với sự tàn ác. Một khi chúng ta đã kiện toàn lòng bi mẫn 
thì tâm chúng ta sẽ tràn đầy những tư tưởng vị tha, và tự nhiên chúng ta 
nguyện cống hiến đời mình cho việc cứu khổ người khác. Ngoài ra, 
lòng bi mẫn còn giúp chúng ta chế ngự được sự ngạo mạn và ích kỷ. 
Lòng bi mẫn có nghĩa là mong cầu cho người khác được thoát khỏi 
những khó khăn và đau khổ mà họ đã và đang phải trải qua. Lòng bi 
mẫn khác với lòng thương hạivà những tâm thái có tính cách chiếu cố 
khác. Lòng bi mẫn luôn đi kèm với nhận thức về sự bình đẳng giữa 
mình và những chúng sanh khác về phương diện mong cầu hạnh phúc 
và mong muốn thoát khỏi cảnh khổ, và từ đó làm cho chúng ta có thể 
giúp người khác dễ dàng như giúp chính bản thân mình. “Đồng cảm từ 
bi hay khoan dung,” một trong những phẩm chất quan trọng và nổi bật 
nhất của chư Phật và chư Bồ tát, và “bi” cũng chính là động lực phía 
sau sự theo đuổi cứu cánh giác ngộ Bồ Đề. Sự đồng cảm nầy thể hiện 
một cách không phân biệt đối với tất cả chúng sanh mọi loài. Từ bi là 
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một thái độ tích cực quan tâm đến sự khổ não của các chúng sanh 
khác. Sự đồng cảm ở người tu tập phải được gia tăng bằng trí năng để 
trở thành đúng đắn và có hiệu quả. Tính từ bi thể hiện ở Bồ Tát Quán 
Âm. Theo Phật giáo Nguyên Thủy, bi là một trong “tứ vô lượng tâm.” 
Nó quan hệ tới việc phát triển lòng thương cảm nơi vô số chúng sanh. 
Theo Phật giáo Đại thừa, từ bi không chưa gọi là đủ, vì nó vẩn còn 
kém lòng “đại bi” của chư Bồ Tát đến với hết thảy chúng sanh, và từ 
bi phải đi đôi với trí tuệ mới có thể đạt đến đại giác được. Vì vậy hành 
giả phải tu tập cả bi lẫn trí, để cái này cân bằng và làm mạnh cái kia. 
Lòng “Bi” chính là một trong những cửa ngỏ quan trọng đi đến đại 
giác, vì nhờ đó mà chúng ta không giết hại chúng sanh. 

Lồng bi mẫn có nghĩa là mong cầu cho người khác được thoát khỏi 
những khó khăn và đau khổ mà họ đã và đang phải trải qua. Lòng bi 
mẫn khác với lòng thương hại và những tâm thái có tính cách chiếu cố 
khác. Lòng bi mẫn luôn đi kèm với nhận thức về sự bình đẳng giữa 
mình và những chúng sanh khác về phương diện mong cầu hạnh phúc 
và mong muốn thoát khỏi cảnh khổ, và từ đó làm cho chúng ta có thể 
giúp người khác dễ dàng như giúp chính bản thân mình. Ở đây vị Tỳ 
Kheo với tâm đầy lòng bi mẫn trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, 
hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn 
với tâm bi, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Bi vô lượng tâm 
còn làm tâm ta run động khi thấy ai đau khổ. Tâm ao ước mong muốn 
loại trừ đau khổ của người khác, đối lại với sự tàn ác. Lòng bi mẫn 
của chư vị Bồ Tát là không thể nghĩ bàn. Chư Bồ Tát là những bậc đã 
giác ngộ, những vị Phật tương lai, tuy nhiên, các Ngài nguyện sẽ tiếp 
tục trụ thế. trong một thời gian thật dài. Tại sao vậy? Vì lợi ích cho tha 
nhân, vì các ngài muốn cứu vớt chúng sanh ra khỏi cơn đại hồng thủy 
của khổ đau phiền não. Nhưng còn lợi ích của chính các ngài ở đâu? 
Với các ngài, lợi ích của chúng sanh chính là lợi ích của các ngài, bởi 
vì các ngài muốn như vậy. Tuy nhiên, nói như vậy thì ai có thể tin 
được? Thật là đúng với những người khô cạn tình thương, chỉ nghĩ đến 
riêng mình thì thấy khó tin được lòng vị tha của vị Bồ Tát. Nhưng 
những người có từ tâm thì hiểu nó dễ dàng. Chúng ta chẳng thấy đó 
sao, một số người nguội lạnh tình thương thấy thích thú trước niềm đau 
nỗi khổ của người khác, dù cho niềm đau nỗi khổ chẳng mang lại lợi 
ích chỉ cho họ? Và chúng ta cũng phải thừa nhận rằng chư Bồ Tát, 
cương quyết trong tình thương, thấy hoan hỷ giúp ích cho kẻ khác 
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không chút lo âu vị kỷ. Chúng ta chẳng thấy sao, những kẻ u minh 
trước bản chất thật sự của vạn hữu nên coi cái “Ngã” là thật nên trói 
buộc vào nó và hậu quả là khổ đau phiển não. Trong khi chư Bồ Tát 
đã xóa bỏ được cái “Ngã” nên ngừng xem những cái “Ta” và “của ta” 
là thật. Chính vì thế mà chư vị Bồ Tát luôn ân cần từ bi đối với tha 
nhân và sẵn sàng chịu muôn ngàn khổ đau phiền não vì sự ân cần từ bi 
này. Lòng bi mẫn chắc chắn không phải là một trạng thái ủy mị hay 
yếu đuối của tâm. Nó là một cái gì đó mạnh mẽ, vững chắc. Trái tim 
của người có lòng bi mẫn thực sự sẽ rung động, khi thấy một nguồi nào 
đó trong cơn hoạn nạn. Tuy nhiên, đây không phải là một sự ưu sầu 
buồn bã; chính sự rung động nầy đã khích lệ người ấy hành động và 
thúc dục người ấy cứu nguy kẻ bất hạnh. Muốn làm được điều nầy 
phải cần đến sức mạnh của tâm, phải cần đến rất nhiều lòng khoan 
dung và tâm xả. Thật là sai lầm khi có người vội vã đi đến kết luận 
rằng lòng bi mẫn là sự biểu lộ một tâm hồn yếu đuối, bởi vì nó có tính 
chất dịu dàng, nhu mì. Quan điểm của đạo Phật về lòng bi mẫn không 
có những giới hạn quy định. Mọi chúng sanh kể cả những sinh vật nhỏ 
bé nhất bò dưới chân chúng ta. Như vậy, nhân sinh quan của đạo Phật 
cho rằng không có chúng sanh nào được xem như nằm ngoài vòng từ bi 
và không có sự phân biệt giữa người, thú, sâu bọ, hay giữa người và 
người như thượng đẳng hay hạ liệt, giàu hay nghèo, mạnh hay yết, trí 
hay ngu, đen hay trắng, Bà La Môn hay Chiên Đà La, vân vân, vì Từ 
Bi không có biên giới, và ngay khi chúng ta cố gắng phân chia con 
người ra trên căn bản sai lầm vừa kể trên, liền theo đó cái cảm xúc tư 
riêng đã lẻn vào và những phẩm chất vô hạn nầy đã trở thành hữu hạn, 
mà điều nầy trái ngược lại với những lời dạy của Đức Phật. Chúng ta 
cần phải thận trọng không để nhầm lẫn tâm bi với những biểu hiện 
bệnh hoạn của sự buồn râu, với những cắm giác khổ thân, và với sự ủy 
mị. Mất một người thân, chúng ta khóc, nhưng cái khóc đó không phải 
là lòng bi mẫn. Nếu phân tích những cảm xúc nầy một cách cẩn thận, 
chúng ta sẽ thấy rằng chúng chỉ là những biểu hiện bể ngoài của 
những tư tưởng, hay ý nghĩ tru mến, ích kỷ nằm bên trong của chúng 
ta. Tại sao chúng ta cảm thấy buồn rầu? Bởi vì người thân của chúng ta 
đã qua đời. Người đó là bạn bè, họ hàng của chúng ta nay không còn 
nữa. Chúng ta cảm thấy rằng mình đã mất đi một niềm hạnh phúc và 
mọi thứ khác mà người ấy đem lại, cho nên chúng ta buồn râu. Dầu 
thích hay không thích, tự lợi vẫn là nguyên nhân chính của tất cả 
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những tình cảm đó. Không thể gọi đây là “Karuna” được, tại sao chúng 
ta không buôn khóc khi những người chết đó không phải là người thân 
của chúng ta? Đơn giản là vì chúng ta không quen với họ, chúng ta 
chẳng mất mát gì cả và sự qua đời của họ cũng chẳng ảnh hưởng gì 
đến những vui thú và lợi ích mà chúng ta đã có. 

Theo Hòa Thượng Thích Nhất Hạnh trong tác phẩm “Giận,” hiểu 
biết và từ bi là hai nguồn năng lượng rất mạnh. Hiểu biết và từ bi 
ngược lại với ngu si và thụ động. Nếu cho rằng từ bi là thụ động, yếu 
đuối hay hèn nhát tức là không hiểu gì hết về ý nghĩa đích thực của 
hiểu biết và từ bi. Nếu cho rằng những người có tâm từ bi không bao 
giờ chống đối và phản ứng với bất công là lầm. Họ là những chiến sĩ, 
những anh hùng, anh thư đã từng thắng trận. Khi bạn hành động với 
tâm từ bi, với thái độ bất bạo động trên căn bản của quan điểm bất nhị 
thì bạn phải có rất nhiều hùng lực. Bạn không hành động vì sân hận, 
bạn không trừng phạt hay chê trách. Từ luôn lớn mạnh trong bạn và 
bạn có thể thành công trong việc tranh đấu chống bất công. Từ bi 
không có nghĩa là chịu đau khổ không cần thiết hay mất sự khôn ngoan 
bình thường. Thí dụ như bạn hướng dẫn một đoàn người đi thiển hành, 
đi chuyển thật chậm và thật đẹp. Thiển hành tạo ra rất nhiều năng 
lượng; thiển hành đem lại sự yên tịnh, vững chảy và bình an cho mọi 
người. Nhưng nếu bất thình lình trời lại đổ cơn mưa thì bạn đâu có thể 
cứ tiếp tục đi chậm để cho mọi người phải bị ướt sũng được? Như vậy 
là không thông minh. Nếu bạn là một người hướng dẫn tốt bạn sẽ 
chuyển qua thiển chạy (lúp súp). Bạn vẫn duy trì được niềm vui của 
thiền hành. Bạn vẫn có thể cười và mỉm cười để tỏ ra mình không ngu 
ngơ trong tu tập. Bạn vẫn có thể giữ chánh niệm khi thực tập thiển 
chạy dưới cơn mưa. Chúng ta phải thực tập bằng đường lối thông minh. 
Thiền tập không phải là một hành động ngu ngơ. Thiển tập không phải 
là nhắm mắt bắt chước người kế bên. Thiền tập là khéo léo và sử dụng 
trí thông minh của chính mình. Người tu tập thiển quán nên luôn nhớ 
rằng con người không phải là kẻ thù của chúng ta. Kẻ thù của chúng ta 
không phải là người khác. Kẻ thù của chúng ta là bạo động, sĩ mê, và 
bất công trong chính chúng ta và trong người khác. Khi chúng ta trang 
bị với lòng từ bi và sự hiểu biết, chúng ta không đấu tranh với người 
khác, nhưng chúng ta chống lại khuynh hướng chiếm đoạt, khống chế 
và bóc lột. Chúng ta không muốn tiêu diệt người khác, nhưng chúng ta 
không để cho họ khống chế và bóc lột chúng ta hay người khác. Chúng 
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ta phải tự bảo chúng ta. Chúng ta có trí thông minh, và trí tuệ. Từ bi 
không có nghĩa là để cho người khác mặc tình bạo động với chính họ 
và với chúng ta. Từ bi có nghĩa là thông minh. Hành động bất bạo 
động xuất phát từ tình thương chỉ có thể là một hành động thông minh. 
Khi nói tới bi mẫn, vị tha và phúc lợi của người khác, chúng ta không 
nên lầm tưởng rằng nó có nghĩa là mình phải quên mình hoàn toàn. 
Lòng bi mẫn vị tha là kết quả của một tâm thức mạnh mẻ, mạnh đến 
độ con người đó tự thách đố lòng vị kỷ hay lòng chỉ yêu có mình từ đời 
này qua đời khác. Bi mẫn vị tha hay làm vì người khác là một trong 
những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì nhờ đó mà chúng ta 
không đổ thừa đổ lỗi cho người. 

H Vô Lượng Tâm là tâm vui mừng khi thấy người khác thoát khổ 
được vui. Ở đây hành giả với đầy tâm hỷ trải rộng khắp nơi, trên, dưới, 
ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú 
biến mãn với tâm hỷ, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Hỷ 
tâm còn là tâm vui khi thấy người thành công thịnh vượng. Thái độ 
khen ngợi hay chúc mừng nầy giúp loại bổ tánh ganh ty bất mãn với sự 
thành công của người. Hỷ tâm còn là cái tâm vui theo điều thiện. Vui 
theo cái vui của người (thấy người làm việc thiện, lòng mình hoan hỷ 
vui sướng theo). Đây là hạnh nguyện thứ năm trong Phổ Hiền Thập 
Hạnh Nguyện. Tùy hỷ công đức là phát tâm chứng nhất thiết trí mà 
siêng tu cội phước, chẳng tiếc thân mạng, làm tất cả những hạnh khó 
làm, đầy đủ các môn Ba La Mật, chứng nhập các trú địa của Bồ Tát, 
đến trọn quả vô thượng Bồ để, vân vân bao nhiêu căn lành ấy, dù nhỏ 
dù lớn, chúng ta đều tùy hỷ. Hỷ là cái tâm có công năng loại trừ ác 
cảm. Do công phu tu tập thiển định và khảo sát những thăng trầm của 
kiếp sống, hành giả có thể trau dôổi đức hạnh cao thượng nầy và hoan 
hỷ với tình trạng an lành, hạnh phúc và tiến bộ của người khác. Kỳ 
thật, khi chúng ta vui được với niềm vui của người khác, tâm chúng ta 
càng trở nên thanh tịnh, tinh khiết và cao cả hơn. 

Xả Vô Lượng Tâm là nội tâm bình đẳng và không có chấp trước, 
một trong những đức tính chính của Phật giáo, xả bổ sẽ đưa đến trạng 
thái hửng hờ trước những vui khổ hay độc lập với cả hai thứ nầy. Xả 
được định nghĩa là tâm bình đẳng, như không phân biệt trước người 
vật, kỷ bỉ; xả bỏ thế giới vạn hữu, không còn bị phiền não và dục vọng 
trói buộc. Xả là một trong thất giác phần hay thất bổ để phần. Đức 
Phật dạy: “Muốn được vào trong cảnh giới giải thoát thậm thâm của 


132 


các bậc Bồ Tát, Phật tử trước hết cần phải xả bỏ tất cả dục lạc của ngũ 
dục của phàm phu. Theo Kinh Duy Ma Cật, khi ngài Văn Thù Sư Lợi 
Bồ Tát đến thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật, ông có hỏi về lòng “xả”. 
Văn Thù Sư Lợi hỏi Duy Ma Cật: “Sao gọi là lòng xả?” Duy Ma Cật 
đáp: “Những phước báo mà vị Bồ Tát đã làm, không có lòng hy vọng”. 
Xã bỏ là không luyến chấp khi làm lợi lạc cho tha nhân. Thói thường 
khi chúng ta làm điều gì nhất là khi được kết quả tốt, thì chúng ta hay 
tự hào, tự mãn, và đắc chí. Sự bất bình, cãi vã xung đột giữa người và 
người, nhóm nầy với nhóm khác cũng do tánh chấp trước mà nguyên 
nhân là do sự chấp ngã, chấp pháp mà ra. Đức Phật dạy rằng nếu có 
người lên án mình sai, mình nên trả lại họ bằng lòng thương, không 
nên chấp chặt. Khi họ càng cuồng dạy thì chúng ta càng xả bỏ, luôn 
tha thứ cho họ bằng sự lành. Làm được như vậy là vui. Các vị Bồ Tát 
đã ly khai quan niệm chấp pháp, nên không thấy mình là ân nhân của 
chúng sanh; ngược lại, lúc nào họ cũng thấy chính chúng sanh mới là 
ân nhân của mình trên bước đường lợi tha mẫn chúng, tiến đến công 
hạnh viên mãn. Thấy chúng sanh vui là Bồ tát vui vì lòng từ bi. Các 
ngài xả bỏ đến độ người gần xa đều xem bình đẳng, kẻ trí ngu đều coi 
như nhau, mình và người không khác, làm tất cả mà thấy như không 
làm gì cả, nói mà không thấy mình có nói gì cả, chứng mà không thấy 
mình chứng gì cả. Tâm xả bỏ mọi thứ vật chất cũng như vượt lên mọi 
cảm xúc. Ở đây hành giả với đây tâm xả trải rộng khắp nơi, trên, dưới, 
ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú 
biến mãn với tâm xả, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Xả vô 
lượng tâm còn được coi như là nơi mà chư Thiên trú ngụ. Đây là trạng 
thái tâm nhìn người không thiên vị, không luyến ái, không thù địch, đối 
lại với thiên vị và thù hằn. Tâm “Xả' giúp cho hành giả tu thiển gác 
qua một bên cả hai cực đoan bám víu và thù hằn. Nhờ tâm “Xả” mà 
hành giả luôn đi trên trung đạo, không còn chạy theo những thứ ưa 
thích hay xua đuổi những thứ làm mình không vừa ý. Nhờ tâm “Xả' mà 
hành giả luôn có tâm bình thản, quân bình, không giận dữ, buồn phiền 
hay lo âu. Xả đóng vai trò rất quan trọng chẳng những cho việc tu tập, 
mà còn trong đời sống hằng ngày của chúng ta nữa. Thông thường, 
chúng ta bị những đối tượng vừa lòng và thích thú làm dính mắc hay bị 
dao động vì gặp phải những đối tượng không ưa thích. Đây là những 
trở ngại hầu như mọi người đều gặp phải. Chúng ta bị yêu ghét chi 
phối nên không có sự quân bình. Vì vậy mà tham lam và sân hận dễ 
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dàng lôi kéo chúng ta. Theo Thiền Sư U. Pandita trong quyển “Ngay 
Trong Kiếp Nầy”, có năm cách để phát triển tâm xả: Xả đối với tất cả 
chúng sanh. Điều thiết yếu đầu tiên làm cho tâm xả phát sinh là có 
thái độ xả ly đối với tất cả chúng sanh, bao gồm những người thân yêu 
và ngay cả loài vật. Để chuẩn bị cho tâm xả phát sanh, chúng ta phải 
cố gắng vun bồi thái độ không luyến ái, không chấp giữ và có tâm xả 
đối với cả người và vật mà mình yêu thương. Phàm nhân chúng ta có 
thể có một ít dính mắc vào những người thân thuộc, nhưng quá nhiều 
dính mắc sẽ có hại cho cả mình và người. Có thái độ xả ly với vật vô 
tri vô giác. Muốn phát triển tâm xả chúng ta cũng phải có thái độ xả ly 
với vật vô tri vô giác như tài sản, y phục, quần áo thời trang. Tất cả 
mọi thứ rỗi cũng sẽ phải bị hủy hoại theo thời gian bởi mọi thứ trên thế 
gian nầy đều bị vô thường chi phối. Tránh xa người quá luyến ái. 
Những người nầy thường dính mắc vào sự chấp giữ, chấp giữ vào 
người, vào vật mà họ cho là thuộc về mình. Nhiều người cảm thấy khổ 
sở khi thấy người khác sử dụng tài sẳn hay vật dụng của mình. Thân 
cận người không quá luyến ái và người có tâm xả. Hướng tâm vào việc 
phát triển tâm xả. Khi tâm hướng vào việc phát triển xả ly thì nó 
không còn lang thang những việc phàm tình thế tục nữa. 


Four Immmeasurable Minds 


In fact, there are a lot of small virtues that practitioners need to 
prepare In cultivation. Practitioners should cultivate to a point that they 
would be happy with other's success and sympathy with other”s 
miserles. They would keep themselves modest when achieving 
success. However, the Buddha pointed out four immeasurable minds. 
These four immeasurable minds are not only benefit Iimmeasurable 
living beings, bringing Iimmeasurable blessings to them, and producing 
Immeasurable highly spiritual attainments In a world, in one life, but 
also spreads all over Immeasurable worlds, in immeasurable future 
lives, shaping up Immeasurable Buddha. The four Iimmeasurables or 
infinie Buddha-states of mind, the four kinds of boundless mind, or 
four divine abodes. These sfates are called illimitables because they 
are to be radiated towards all living beings without limit or obstructfion. 
They are also called brahmaviharas or divine abodes, or sublime states, 
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because they are the mental dwellings of the brahma divinities In the 
Brahma-world. 

lt was the spirit of love and compassion taught by the Buddha that 
touched the heart of King Asoka, the great Buddhist Emperor of India 
in the third century B.C. Before he became a Buddhist he was a 
warlike monarch like his father, King Bimbisara, and his grandfather, 
King Candragupta. Wishing to extend his territories he Iinvaded and 
conquered Kalinga. In this war thousands were slain, while many more 
were wounded and taken captive. Later, however, when he followed 
the Buddhaˆs creed of compassion he realized the folly of killing. He 
felt very sad when he thought of the great slaughter, and gave up 
warfare. He 1s the only military monarch on record who after victory 
gave up conquest by war and Iinaugurated conquest by righteousness. 
As his Rock Edict XIH says, “he sheathed the sword never to unsheath 
1t, and wish no harm to living beings.` The spread of the Buddhaˆs 
creed of compasslon throughout the Eastern world was largely due to 
the enterprise and tireless efforts of Asoka the Great. The Buddha-law 
made Asia mild and non-aggressive. However, modern cIvilizatilon 1s 
pressing hard on Asian lands. It 1s known that with the rise and 
development of the so-called civilization, manˆs culture deteriorates 
and he changes for the worse. With the match of modern scIlence very 
many changes have taken place, and all these changes and 
1mprovemenfs, being material and external, tend to make modern man 
more and more worldly minded and sensuous with the result that he 
neglects the qualities of the mind, and becomes self-interested and 
heartless. The waves of materialism seem to Influence mankind and 
affect their way of thinking and living. People are so bound by theIr 
senses, they live so exclusively In the material world that they fail to 
contact the good within. Only the love and compassion taught by the 
Buddha can esftablish complete mental harmony and well-being. 

Practiioners should always observe these four immeasurable 
minds, for they are four excellent virtues conducive to noble living. 
They banish selfishness and disharmony and promote altruilsm with 
other beings, unity in the family, and good brotherhood In communities. 
In meditation practice, they are four minds of deliverance, for through 
them we can recognize the good of others. Therefore, the four 
Immeasurable minds can also be considered as excellent subJects of 
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medifation, through them practitioners can develop more sublime 
states. By cultivating these noble virtues, practitioners can mainfain a 
calm and pure mind. All methods of cultivation on meditation, Buddha- 
recifation, secret mantras, and so on, practitioners should never shut 
ourselves off from communion with our fellow men. As for those who 
follow the way of meditation 1s not to become 1solated In a cage or cell, 
but to become free and open in our relatlons with our fellow beings. 
The search for self-realizaton always has 1s counterpart the 
development of a new way of relating to others, a way Imbued with 
compassion, love and sympathy with all that live. 

TImuneasurable Kimndness means mind of benevolence, one of the 
pñnncipal Buddhist virtues. Maitri 1s a benevolence toward all beings 
that 1s free from attachment. Maitri can be devloped gradually through 
meditation, first toward persons who are close to us, then to others, and 
at last to those who are Indifferent and 1ll-disposed to us, for the mind 
of loving-kindness 1s the wish for the welfare and happiness of all 
beIngs. In the Dhammapada Sutta, the Buddha taught: “Hatred does not 
cease by hatred, hatred ceases only by love.” In fact, compassion and 
loving-kindness are the utmost Importance for human beings, for 
despIte our strivings towards self-sufficlency, 1t remains a fact that 
people need one another. No man 1s an island at all. An island can exIsf 
alone In the sea, but a man cannot live alone. We need each other, and 
we must come to regard one another as friends and helpers whom we 
can look toward for mutual support. All men, as the doctrine of rebirth 
1mplies, are really brothers to each other, literally members of the big 
family, for In the repeated round of rebirth there 1s not one man or 
woman who has not at some time In the past been our father or 
mother, our sister or brother. Therefore we must learn to love each 
other, to respect each other, to protect each other, and to give to the 
other what we would have for ourselves. To practice Zen Is fo train 
ourself to eliminate hatred, anger, and selfishness and to develop 
loving-kindness toward all. We have our physical bodies and our own 
lives, but still we can live in harmony with each other and help each 
other to the best of our ability. In Buddhism, loving kindness 1s the 
greatest love toward all sentient beIngs. Immeasurable loving kindness 
1s the greatest love dedicated to all sentient beings, together with the 
desire to bring them Joy and happiness. Practitioners should be on 


136 


permanent guard against the so-called “carnal love disguised as loving- 
kindness”, 1t is only one of the human Joys. Human Joy 1s totally 
1mpermanent; 1t 1s governed by misery, that 1s, when our passions such 
as greed, anger, and ignorance are satisfied, we feel pleased; but when 
they are not satisfied, we feel sad. To have a permanent Joy, we must 
first sever all sufferings. Loving kindness generally goes together with 
pIty whose role 1s to help the subJects sever his sufferings, while the 
role of loving kindness 1s to save sentient beIngs from sufferings and to 
brng them Joy. However, loving-kindness 1s not an Inborn 
characterictic. If we really want to develop our loving-kindness, we 
have fo devote more time to practice. Siting in meditation alone 
cannot bring us the so-called “loving-kindness.” In order to achieve the 
loving-kindness, we must put loving-kindness In actions in our daily 
life. In our dally activitiles, we must develop empathy and closeness to 
others by reflecting on their sufferings. For example, when we know 
someone suffering, we should try our best to console them by kind 
words or to help them with our worldly possessions If needed. To 
respond to Iimmeasurable human sufferinsgs, we should have 
Immeasurable loving kindness. To accomplish the heart of 
Immeasurable loving kindness, practitioners have developed thetr 
Immeasurable loving kindness by using all means to save mankind. 
They act so according to two factors, specIfic case and specific time. 
Specific case, like the physiclan who gives a prescrIption according to 
the specific disease, the Bodhisattva shows us how to put an end to our 
sufferings. Specific time means the teachings must always be relevant 
to the era, period and situation of the sufferers and their needs. The 
Contemplation of the Mind Sutra teaches that we must avoid four 
opportune cases: What we say 1s not at the right place, what we say 1S 
not In the right time, what we say 1s not relevant to the spiritual level of 
the subJect, and what we say 1s not the right Buddhist Dharma. 
Meditation on the “Loving-kindness” 1s cultivating to attain a mind that 
bestows Joy or happiness. Immeasurable Love, a mind of great 
kindness, or Iinfimte loving-kindness. Boundless kindness (tenderness), 
or bestowing of Joy or happiness. Here, a practitioner, with a heart 
filed with loving-kindness. Thus he stays, spreading the thought of 
loving-kindness above, below, and across, everywhere, always with a 
heart filled with loving-kindness, abundant, magnified, unbounded, 
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without hatred or 1ll-will. The loving-kindness 1s also the wish for the 
welfare and happiness of all living beings. It helps to eliminate 1lI-wIl]. 
The powers of Loving-kindness 1s the Temporal Happiness and the 
Energy for Meditation Practices. Love has the power of bestowing 
temporal happiIness upon us in this lifetime. Without love, people 1n 
this world wIll encounter a lot of problems (anger, hatred, Jealousy, 
envy, arrogance, etc). A Buddhist should develop love for all sentient 
beings and to cherish others more than oneself. Love should be given 
equally to everyone Including relatives or strangers, friends or foes, 
gIven without any conditions, without self-Interesfs or attachmerit. 
Trmumeasurable Comjpassion means mind of sympathy, or plty 
(compassion) for another In distress and desire to help him or to deliver 
others from suffering out of pity. The compassion 1s selfless, non- 
egoistic and based on the principle of universal equality. “Karuna'" 
means pity or compassion. In Pali and Sanskrit, “Karuna" 1s defined as 
“the quality which makes the heart of the good man tremble and quIver 
at the distress of others.` The quality that rouses tender feelings In the 
good man at the sipht of others” suffering. Cruelty, violence 1s the 
đirect enemy of “karuna". Though the latter may appear In the guise of 
a frlend, 1t 1s not true “karuna", but falsely sympathy; such sympathy 1s 
deceifful and one must try to distinguish true from false compassion. 
The compassionate man who refrains from harming and oppressing 
others and endeavors to relieve them of their distress, øives the gIft of 
securify to one and all, making no distinction whatsoever. To be kind 
does not mean to be passitve. “Karuna” in Buddhism means 
compassionate, and compassionate does not mean to allow others to 
walk all over you, to allow yourself to be destroyed. We must be kind 
to everybody, but we have fo protect ourselves and protect others. If 
we need to lock someone up because he 1s dangerous, then we have to 
do that. But we have to do 1t with compassion. Our motivation 1s tO 
prevent that person from continuing his course of destruction and from 
feeding his anger. For practiioners, Compassion can help refraining 
from pride and selfishness. Immeasurable Compassion, a mind of great 
pIy, Or Infinite compassion. Boundless pity, to save from suffering. 
Here a Zen practitioner, with a heart filled with compassion. Thus he 
stays, spreading the thought of compassion, above, below, across, 
everywhere, always with a heart filled with compassion, abundant, 
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magnified, unbounded, without hatred or 1ll-will. Compassion also 
makes the heart quiver when other are subJect to suffering. It 1s the 
wish to remove the suffering of others, and 1t is opposed to cruelty. 
Once we have fully developed compassion, our mind will be full with 
altruistic thoughts, and we automatically pledge to devote ourselves to 
Íreeing others from the the suffering. In addition, compassion also 
enables us to refrain from pride and selfishness. Compassion means 
wishing others be freed from problems and pain that they have 
undergone or are undergoing. Compassion 1s different from pity and 
other conscending attitudes. Compassion recognizes ourselves and 
others as equal In terms of wanting happiness and wanting to be free 
from misery, and enables us to help them with as much ease as we now 
help ourselves. “Active Compasslon,” one of the most important and 
the outstanding quality of all Buddhas and bodhisattvas; 1t 1s also the 
motivation behind their pursuit of awakening. Compassion extends 
1tself without distinction to all sentient beings. “Karuna” refers to an 
attitude of acftive concern for the sufferings of other sentient bengs. 
Practiloners must cultiVat€ or Increase compassion via wisdom 
(prajna). In Theravada, It 1s one of the four “Immeasurables.” lt 
Involves developing a feeling of sympathy for countless sentlent 
beings. According to the Mahayana Buddhism, compassion 1tself 1s 
insufflent, and 1t 1s said to be Inferior to the “great compassion” of 
Bodhisattvas, which extends to all sentient beinss, and this must be 
accompamed by wisdom to approach enliphtenment. Thus, 
practitloners must tran both “karuna” and “praJna,” with each 
balancing and enhancing the other. Karuna or compassion 1s one of the 
most Important entrances to the great enlightenment; for with 1t, we do 
not kill or harm living beings. 

Compassion means wishing others be freed from problems and pain 
that they have undergone or are undergoing. Compassion 1s different 
from pity and other conscending attitudes. Compassion recognIzes 
ourselves and others as equal In terms of wanting happiness and 
wanting to be free from misery, and enables us to help them with as 
much ease as we now help ourselves. Immeasurable Compassion, a 
mind of great pIty, or Infinite compassion. Here a monk, with a heart 
filed with compassion. Thus he stays, spreading the thought of 
compassion, above, below, across, everywhere, always with a heart 
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tiled with compassion, abundant, magnified, unbounded, without 
hatred or Ill-will. Compassion also makes the heart quiver when other 
are subJect to suffering. It 1s the wish to remove the suffering of others, 
and If is opposed to cruelty. Bodhisattvas” compassion 1s inconceivable. 
Bodhisattvas are enliphtenment-beings, Buddhas-to-be, however, they 
VOW to confinue stay in this world for a long period of time. Why? For 
the good of others, because they want to become capable of pulling 
others out of this great flood of sufferings and afflictions. But what 
personal benefit do they find in the benefit of others? To Bodhisattvas, 
the benefit of others 1s theIr own benefit, because they desire 1t that 
way. However, In saying so, who could believe that? It 1s true that 
some people devoid of pity and think only of themselves, find it hard to 
believe in the altruism of the Bodhisattvas. But compassionate people 
do so easily. Do we not see that certain people, confirmed ¡1n the 
absence of pity, find pleasure 1n the suffering of others, even when If Is 
not useful to them? And we must admit that the Bodhisattvas, 
confirmed in pity, find pleasure In doing good things to others without 
any egoIstic preoccupation. Don”t we see that certain, Ignorant of the 
true nature of the conditioned Dharmas which constitute their so-called 
“Self”, attach themselves to these dharmas, as a result, they suffer 
paIns and afflictions because of this attachment. While we must admit 
that the Bodhisattvas, detach themselves from the conditoned 
Dharmas, no longer consider these Dharmas as “TI” or “Mine”, growing 
in pItying solicitude for others, and are ready to suffer pains for this 
solitude? Compassion 1s surely not a flabby state of mind. Ït 1s a strong 
enduring thing. When a person 1s In distress, If 1s truly compassionate 
man”s heart that trembles. This, however, 1s not sadness; It 1s this 
quacking of the heart that spurs him to action and Incites him to rescue 
the distressed. And this needs strength of mind, much tolerance and 
equanimity. So, 1t 1s totally wrong to come to a hurry conclusion that 
compassion to be an expression of feebleness, because 1t has the 
quality of tenderness. The Buddhist conception of “Karuna” has no 
compromising limitatlons. All beings include even the tiniest creature 
that crawls at our feet. The Buddhist view of life 1s such that no living 
being 1s considered as outside the circle of “Metta and Karuna” which 
make no đistinction between man, animal and Insect, or between man 
and man, as, high and low, rích and poor, strong and weak, wise and 
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unwise, dark and fatr, Brahmin and Candala, and so forth; for “Metta 
and Karuna” are boundless and no sooner do we try to keep men apart 
on the false basis mentioned above, than the feeling of separateness 
creeps In and these boundless qualiies become limited which 1s 
confrary to the teaching of the Buddha. We must be careful not to 
confuse compassion with morbid manifesfations of sadness, with 
feelings of mental pain and with sentimentality. At the loss of a dear 
one, man weeps, but that 1s not compassion. lf we analyze such 
Íeelngs carefully we will conclude that they are outward 
manifesfations of our Inner thoughts of self affection. Why do we feel 
sad? Because our loved one has passed away. He who was our Kin 1s 
now no more. We feel that we have lost the happiness and all else that 
we derived from him and so we are sad. Do we not see that all these 
feelings revolve round the “I” and “Mine”? Whether we like 1t or not, 
self Interest was responsible for 1t all. Can we call this “karuna", pIty or 
compassion? Why do we not feel equally sad when others who are not 
our kin pass away before our eyes? Because we were not familiar with 
them, they were not ours, we have not lost anything and are not denied 
the pleasures and comforts we already enJoy. 

According to Most Venerable Thích Nhat Hanh ¡in “Anger,” 
understanding and compassion are very powerful sources of energy. 
They are the opposite of stupidity and passivity. lf you think that 
compassion 1s passive, weak, or cowardly, then you don”t know what 
real understanding or compassion 1s. If you think that compassionate 
people do not resist and challenge Injustice, you are wrong. They are 
wWarriors, heroes, and heroines who have gained many victories. When 
you act with compassion, with non-violence, when you act on the basIs 
of non-duality, you have to be very strong. You no longer act out of 
anger, you do not punish or blame. Compassion ørows constantly inside 
of you, and you can succeed In your fight against InJustice. Being 
compassion doesn't mean suffering unnecessarlly or losing your 
common sense. Suppose you are leading a group of people doing 
walkng meditation, moving slowly and beautifully. The walking 
mediftation generates a lot of energy; 1t embraces everyone with calm, 
solidity, and peace. But suddenly 1t begins to rain. Would you continue 
to walk slowly, letting yourself and everyone else get soaked? That's 
not Intelligent. If you are a good leader of the walking meditation, you 
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wIll break Info a Jogging meditation. You still maintain the Joy of the 
walking meditation. You can laugh and smile, and thus you prove that 
the practice 1s not stupid. You can also be mindful while running and 
avoid getting soaked. We have to practice in an ¡intelligent way. 
Meditation 1s not a stupid act. Meditation 1s not Just blindly following 
whatever the person next to you does. To medifate you have to be 
skillful and make good use of your Intelligence. Practitioners should 
always remember that human beings are not our enemy. Qur enemy 1s 
not the other person. Our enemy 1s the violence, ignorance, and 
InJustice 1n us and in the other person. When we are armed with 
compassion and understanding, we fight not against other people, but 
agaInst the tendency to Iinvade, to dominate, and to exploit. We don't 
want to kill others, but we will not let them dominate and exploIt us or 
other people. We have to protect ourselves. We are not stupid. We are 
very Intellipent, and we have Insight. Being compassionate does not 
mean allowing other people to do violence to themselves or to us. 
BeIng compasslonate means being Intelligent. Non-violent action that 
springs from love can only be Intelligent action. When we talk about 
compassion, altrusm and about others” well-being, we should not 
misunderstand that this means totally reJecting our own self-interest. 
Compassion and altruism 1s a result of a very strong state of mind, so 
strong that that person 1s capable of challenging the self-cherishing that 
loves only the self generation after generaflon. Compassion and 
altruism or working for the sake of others 1s one of the most Important 
enfrances to the great enlightenment; for with it, we do not blame 
others. 

Hmmeasurable joy means a mind of great joy, or Infinite Joy. 
Boundless Joy (gladness), on seeing others rescued from suffering. 
Here a cultivator, with a heart filled with sympathetic Joy. Thus he 
stays, spreading the thought of sympathetic Joy above, below, across, 
everywhere, always with a heart filled with sympathetic Joy, abundant, 
magnified, unbounded, without hatred or 1ll-will. AppreclatIive Joy 1s 
the quality of reJoicing at the success and prosperity of others. It 1s the 
congratulatory attitude, and helps to eliminate envy and discontent 
over the succes of others. [Immeasurable Inner Joy also means to 
reJoyce In all øood, to reJoice 1n the welfare of others, or to do that 
which one enjoys, or to follow one”s inclination. This 1s the fifth of the 
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ten conducts and vows of Samantabhadra Bodhisattva. ReJolce at 
othersˆ merifs and virtues means from the time of our 1nitial resolve for 
all wisdom, we should diligently cultivate accumulation of blessings 
without regard for their bodies and lives, cultivate all the difficult 
ascetic practices and perfect the gates of varilous paramifas, enter 
bodhisattva grounds of wisdom and accomplish the unsurpassed Bodhi 
of all Buddhas. We should completely follow along with and reJoice In 
all of their good roots (big as well as small merits). Through meditation 
and study of the vicissitudes of life, practiloners can cultivate this 
sublime virtue of appreciating others” happiness, welfare and progress. 
As a matter of fact, when we can reJoIice with the Joy of others, our 
minds get purified, serene and noble. 

Truneasurable Equanimify means a mìind oŸ renunciation. This 1S 
one of the chief Buddhist virtues, that of renunciation, leading to a state 
of indifference without pleasure or pain, or independence of both. It 1s 
defined as the mind in equilibrium, 1.e. above the distinction of things 
or persons, of self or others; Indifferent, having abandoned the world 
and all things, and having no affections or desirs. Upeksa 1s one of the 
seven Bodhyangas. The Buddha taught: “lf one wishes to penetrate 
into the profound realm of liberation of the Maha-Bodhisattvas, 
Buddhists must first be able to let go of all of the five desires of 
ordinary people.” According to the Vimalakirti Sutra, when ManjusrI 
Bodhisattva called on to enquire after Upasaka Vimalakirti”s health, 
ManjJusi asked Vimalakmrti about “Upeksa” ManJusn asked 
Vimalakirit: “What should be relinquish (upeksa) of a Bodhisattva?” 
Vimalakirti replied: “In his work of salvation, a Bodhisattva should 
expect nothing (i.e. no gratitude or reward) In return.” Detachment 1s 
the attitude of those who give up, forget, do not attach any Importance 
for what they have done for the benefit of others. In general, we feel 
proud, self-agsrandized when we do something to help other people. 
Quarrels, conflicts, or clashes between men or groups of men are due 
fo passions such as greed or anger whose source can be appraised as 
self-attachment or dharma-attachment. The Buddha taupht that If there 
1S SOmeone who misJudges us, we must feel pity for him; we must 
forgive him In order to have peace 1n our mind. The Bodhisattvas have 
totally liberated themselves from both self-attachment and dharma- 
attachment. When people enJoy materlal or spiritual pleasures, the 
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Bodhisattvas also reJolce, from theIr sense of compassion, pIty, and 
inner Joy. They always consider human beIngs as their benefactors who 
have created the opportuniiles for them to practice the Four 
Immeasurable Minds on their way to Enliphtenmert. In terms of the 
Immeasurable Detachment, the Bodhisattvas consider all men equal, 
the clever as the stupid, themselves as others, they do everything as 
they have done nothing, say everything as they have said nothing, 
aftain all spiritual levels as they have attained nothing. Immeasurable 
Equanimtty, a mind of great detachment, or Infinite equanimity. 
Limitless Indifference, such as rising above all emotions, or øI1ving up 
all things. Here a practitioner, with a heart filled with equanimity. Thus 
he stays, spreading the thought of equanimity above, below, across, 
everywhere, always with a heart filled with equanimity, abundant, 
magnified, unbounded, without hatred or ill-wIll. Equanimity 1s also 
considered as a divine abode. It is the state of mind that regards others 
with Iimpartiality, free from attachment and aversion. An Impartial 
aftitude 1s 1fs chief characteristic, and If 1s opposed to favouritism and 
resentment. Mind of Equanimity helps practfitloners to put aside two 
extremes of attachment and resentment. Through the mind of 
equnimity, practiioners always follow the Middole Path, neither 
attached to the pleasant nor repelled by hte unpleasant. Also through 
the mind of equanimity, practiloners" mind can remain balanced 
without any temper, depression or anxiety. Equanimty plays a 
tremendous role for both In practice and In everyday life. Generally we 
get either swept away by pleasant and enticing obJects, or worked up 
InO a great state of agitaion when confronted by unpleasant, 
undesirable obJjects. These hindrances are common among ordinary 
people. When we lack the ability to stay balanced and unfaltering, we 
are easily swepf Into exftremes of craving or aversion. According to Zen 
Master U. Pandita in “In This Very Life”, there are five ways tO 
develop Equanimity: Balanced emotion toward all living beings. The 
first and foremost 1s to have an equanimity attitude toward all living 
beings. These are your loved ones, including animals. We can have a 
lot of attachment and desire associated with people we love, and also 
with our pets. To prepare the ground for equnimity to arise, we should 
try to cultivate an attitude of nonattachment and equnimity toward the 
people and animals we love. Às worldly people, it may be necessary to 
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have a certain amount of attachment in relationships, but excessive 
afttachments 1s destructive to us as well as to loved ones. Balanced 
emotion toward Iinanimate things. To prepare the ground for equnimity 
fo arise, we should also try to adopt an attitude of balance toward 
Inanimate things, sụch as property, clothing. AlI of them wIll decay and 
perish because everything In this world must be subJect to the law of 
Impermanence. Avoiding people who are so attached to people and 
things. These people have a deep possessiveness, clinging to what they 
think belongs to them, both people and things. Some people find 1t 1s 
difficult to see another person enjoying or using their prOpeFTfV. 
Choosing friends who do not have many attachmenfs or pOSS€SSIOnS. 
Inclinng the mind toward the state of equnimity. When the mind 1s 
focusing In the development of equnimity, 1t will not have time to 
wander off to thoughts of worldly business any more. 
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Chương Bảy 
Chapter Seven 


Nhân Quả Nghiệp Báo Trong Đạo Phật 


Tổng Quan Về Nhân Quả Nghiệp Báo: Luật nhân quả hay sự 
tương quan giữa nguyên nhân và kết quả trong luật về “Nghiệp” của 
Phật giáo. Luật nhân quả hay sự tương quan giữa nguyên nhân và kết 
quả trong luật về “Nghiệp” của Phật giáo. Nhân là nguyên nhân, là 
năng lực phát động; quả là kết quả, là sự hình thành của năng lực phát 
động. Định luật nhân quả chi phối vạn sự vạn vật trong vũ trụ không 
có ngoại lệ Mọi hành động là nhân sẽ có kết quả hay hậu quả của nó. 
Giống như vậy, mọi hậu quả đều có nhân của nó. Luật nhân quả là 
luật căn bản trong Phật giáo chi phối mọi hoàn cảnh. Luật ấy dạy rằng 
người làm việc lành, dữ hoặc vô ký sẽ nhận lấy hậu quả tương đương. 
Người lành được phước, người dữ bị khổ. Nhưng thường thường người 
ta không hiểu chữ phước theo nghĩa tâm linh, mà hiểu theo nghĩa giàu 
có, địa vị xã hội, hoặc uy quyền chánh trị. Chẳng hạn như người ta bảo 
rằng được làm vua là do quả của mười nhân thiện đã gieo trước, còn 
người chết bất đắc kỳ tử là do trả quả xấu ở kiếp nào, dầu kiếp nầy 
người ấy không làm gì đáng trách. Trong khi đó nghiệp báo là quả báo 
sướng khổ tương ứng với thiện ác nghiệp. Tuy nhiên, theo tông Hoa 
Nghiêm, chư Bồ Tát vì thương xót chúng sanh mà hiện ra thân cảm thụ 
hay nghiệp báo thân, giống như thân của chúng sanh để cứu độ họ. 
Người Phật tử nhất định phải có một nền tảng tu hành vững chắc, trong 
đó chúng ta không thể thiếu việc thông hiểu về nhân quả nghiệp báo. 
Hành trang của cuộc hành trình hướng đến Niết Bàn bao gồm chánh 
pháp của đức Phật hay nội dung của những chứng ngộ của con đường 
dẫn đến sự diệt khổ và diệt hết những nhân tố ngọn nguồn tạo ra khổ 
nằm trong dòng tâm thức. Trong đó thuyết nhân quả nghiệp báo đóng 
một vai trò rất quan trọng, vì chúng là giáo pháp căn bản của nhà Phật, 
chúng nói rõ do đâu mà có nhân, có quả, có nghiệp báo và phương 
cách chuyển nghiệp để có sự giải thoát. 

Nhân Quả: Theo một số người tin theo Cơ Đốc giáo và một số tôn 
giáo khác thì định mệnh của con người được Thượng đế quyết định. 
Thượng đế quyết định cho một người được lên thiên đàng hay xuống 
địa ngục; Thượng đế còn định trước cả cuộc đời của con người trên thế 
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gian nầy. Vài người khác tin vào thuyết định mệnh, rằng mỗi người 
chúng ta đều có số phận sẵn mà chúng ta không thể nào thay đổi, cũng 
như không làm gì khác hơn được. Họ tin rằng “Việc gì đến sẽ đến'. 
Trong triết lý nầy, nhân tố quyết định số phận con người không phải là 
Thượng đế, mà là một sức mạnh huyền bí gọi là “số phận” vượt quá 
tầm hiểu biết của chúng ta. Còn một số người khác nữa lại tin vào sự 
trái ngược lại với số phận, họ là những người tin vào thuyết “vô định": 
mọi việc xãy ra đều do sự tình cờ hay ngẫu nhiên nào đó. Họ tin rằng 
nếu một người may mắn, người đó sẽ đạt được hạnh phúc và sự thành 
công; nếu không may thì sẽ phải chịu khổ đau và thất bại, nhưng tất cả 
những gì mà con người nhận lãnh đều không do một tiến trình của sự 
quyết định, mà đều do tình cờ, hoàn toàn ngẫu nhiên. Trong Cơ Đốc 
giáo, người tín hữu thờ phượng Thượng đế và cầu nguyện Ngài để 
được tha thứ khỏi phải lãnh những hậu quả của những hành động xấu 
ác mà người ấy đã gây tạo. Phật giáo khác với Cơ Đốc giáo ở chỗ Phật 
giáo xét căn nguyên của mọi điều xấu do bởi vô minh chứ không do 
tội lỗi do sự nhận thức sai lầm, chứ không do việc hành động theo ý 
muốn và chống đối. Về một định nghĩa thực tiễn cho vô minh, chúng ta 
có thể xem đó là bốn tà kiến làm cho chúng ta đi tìm sự thường hằng 
trong chỗ vô thường, tìm sự thanh thản trong chỗ không thể tách rời ra 
khỏi khổ đau, tìm cái ngã trong chỗ chẳng liên quan gì đến bản ngã 
chân thật, và tìm vui thú trong chỗ thật ra chỉ toàn là sự ghê tởm đáng 
chán. Theo luật “Nhân Quả" của nhà Phật, hiện tại là cái bóng của quá 
khứ, tương lai là cái bóng của hiện tại. Vì vậy mà hành động của 
chúng ta trong hiện tại là quan trọng nhất, vì điều mà chúng ta làm 
ngày nay ấn định con đường của sự phát triển tương lai của mình. Vì lý 
do nầy mà người tu thiển nên luôn chú tâm vào hiện tại hầu có thể 
tiến triển tốt trên đường tu đạo. Theo giáo lý về tái sanh trong đạo 
Phật, quan hệ nhân quả giữa hành động và hậu quả của nó không 
những chỉ có giá trị trong hiện đời, mà còn có giá trị với những đời quá 
khứ và tương lai nữa. Luật nhân quả phổ thông nầy không thể nào 
tránh được. Giống như mình không thể nào chạy trốn được cái bóng 
của chính mình, chúng ta không thể nào trốn chạy hậu quả của những 
hành động của mình. Chúng sẽ mãi đeo đuổi chúng ta dầu chúng ta có 
lẫn trốn ở bất cứ nơi đâu. Ngoài ra, Đức Phật còn dạy, tâm bất thiện 
tạo ra những tư tưởng bất thiện (hận, thù, tốn hại và tà kiến, vân vân), 
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cũng như những hành động gây ra khổ đau loạn động. Tâm bất thiện sẽ 
hủy diệt sự an lạc và thanh tịnh bên trong. 

Đạo Cơ Đốc tự mâu thuẫn bởi một câu viết trong Thánh Kinh 
“Ngươi gieo cái øì thì sẽ gặt cái nấy” với sự ân xá nhờ ơn Chúa hay 
Thượng đế. Cái câu “Gieo gì gặt nấy” rõ ràng hoàn toàn phù hợp với ý 
nghĩa của luật nhân quả tự nhiên, trong khi sự ân xá nhờ ơn Chúa hoàn 
toàn phủ nhận luật nhân quả tự nhiên nầy. Nhưng trong đạo Phật, 
không ai có thể tha thứ cho một người khỏi những vi phạm của người 
đó. Nếu làm một điều ác thì người đó phải gặt hái những hậu quả xấu, 
vì tất cả đều do luật chung điều khiển chứ không do một đấng sáng tạo 
toàn năng nào. Theo Phật giáo, những vui sướng hay đau khổ trong 
kiếp nầy là ảnh hưởng hay quả báo của tiền kiếp. Thế cho nên cổ đức 
có nói: “Dục tri tiền thế nhân, kim sanh thọ giả thị. Dục tri lai thế quả, 
kim sanh tác giả thị.” Có nghĩa là muốn biết nhân kiếp trước của ta 
như thế nào, thì hãy nhìn xem quả báo mà chúng ta đang thọ lãnh trong 
kiếp nầy. Muốn biết quả báo kế tiếp của ta ra sao, thì hãy nhìn vào 
những nhân mà chúng ta đã và đang gây tạo ra trong kiếp hiện tại. 
Một khi hiểu rõ được nguyên lý nây rồi, thì trong cuộc sống hằng ngày 
của người con Phật chơn thuần, chúng ta sẽ luôn có khả năng tránh các 
điều dữ, làm các điều lành. Mọi hành động làm nhân sẽ có một kết 
quả hay hậu quả. Cũng như vậy, kết quả hay hậu quả đều có nhân của 
nó. Luật nhân quả là khái niệm căn bản trong đạo Phật, nó chi phối tất 
cả mọi trường hợp. Người Phật tử tin luật nhân quả chứ không không 
phải thưởng phạt. Mọi hành động hễ là nhân ắt có quả. Tương tự, hễ 
là quả ắt có nhân. Luật nhân quả là ý niệm căn bản trong Phật giáo chi 
phối mọi hoàn cảnh. Đây là định luật căn bản của vạn hữu, nếu một 
người gieo hạt giống tốt thì chắc chắn người đó sẽ gặt quả tốt; nếu 
người ấy gieo hạt giống xấu thì hiển nhiên phải gặt quả xấu. Dù kết 
quả có thể mau hay chậm, mọi người chắc chắn sẽ nhận những kết quả 
tương ứng với những hành động của mính. Người nào thâm hiểu 
nguyên lý này sẽ không bao giờ làm điều xấu. 

Theo Phật Giáo, mọi hành động là nhân sẽ có kết quả hay hậu quả 
của nó. Giống như vậy, mọi hậu quả đều có nhân của nó. Luật nhân 
quả là luật căn bản trong Phật giáo chi phối mọi hoàn cảnh. Luật ấy 
dạy rằng người làm việc lành, dữ hoặc vô ký sẽ nhận lấy hậu quả 
tương đương. Người lành được phước, người dữ bị khổ. Nhưng thường 
thường người ta không hiểu chữ phước theo nghĩa tâm linh, mà hiểu 
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theo nghĩa giàu có, địa vị xã hội, hoặc uy quyên chánh trị. Chẳng hạn 
như người ta bảo rằng được làm vua là do quả của mười nhân thiện đã 
gieo trước, còn người chết bất đắc kỳ tử là do trả quả xấu ở kiếp nào, 
dầu kiếp nầy người ấy không làm gì đáng trách. Nhân quả là một định 
luật tất nhiên nêu rõ sự tương quan, tương duyên giữa nhân và quả, 
không phải có ai sinh, cũng không phải tự nhiên sinh. Nếu không có 
nhân thì không thể có quả; nếu không có quả thì cũng không có nhân. 
Nhân nào quả nấy, không bao giờ nhân quả tương phản hay mâu thuẫn 
nhau. Nói cách khác, nhân quả bao giờ cũng đồng một loại. Nếu muốn 
được đậu thì phải gieo giống đậu. Nếu muốn được cam thì phải gieo 
giống cam. Một khi đã gieo cỏ dại mà mong gặt được lúa bắp là 
chuyện không tưởng. Một nhân không thể sinh được quả, mà phải được 
sự trợ giúp của nhiều duyên khác, thí dụ, hạt lúa không thể nẩy mầm 
lúa nếu không có những trợ duyên như ánh sáng, đất, nước, và nhân 
công trợ giúp. Trong nhân có quả, trong quả có nhân. Chính trong nhân 
hiện tại chúng ta thấy quả vị lai, và chính trong quả hiện tại chúng ta 
tìm được nhân quá khứ. Sự chuyển từ nhân đến quả có khi nhanh có 
khi chậm. Có khi nhân quả xãy ra liền nhau như khi ta vừa đánh tiếng 
trống thì tiếng trống phát hiện liền. Có khi nhân đã gây rồi nhưng phải 
đợi thời gian sau quả mới hình thành như từ lúc gieo hạt lúa giống, nẩy 
mầm thành mạ, nhổ mạ, cấy lúa, mạ lớn thành cây lúa, trổ bông, rồi 
cắt lúa, vân vân, phẩi qua thời gian ba bốn tháng, hoặc năm sáu tháng. 
Có khi từ nhân đến quả cách nhau hằng chục năm như một đứa bé cắp 
sách đến trường học đến ngày thành tài phải trải qua thời gian ít nhất 
là 10 năm. Có những trường hợp khác từ nhân đến quả có thể dài hơn, 
từ đời trước đến đời sau mới phát hiện. 

Nghiệp: Từ sáng đến tối chúng ta thân tạo nghiệp, khẩu tạo 
nghiệp, và ý tạo nghiệp. Nơi ý hết tưởng người nầy xấu đến tưởng 
người kia không tốt. Nơi miệng thì nói thị phi, nói láo, nói lời thêu dệt, 
nói điều ác độc, nói đâm thọc, nói lưỡi hai chiều. Nghiệp là một trong 
các giáo lý căn bản của Phật giáo. Mọi việc khổ vui, ngọt bùi trong 
hiện tại của chúng ta đều do nghiệp của quá khứ và hiện tại chi phối. 
Hễ nghiệp lành thì được vui, nghiệp ác thì chịu khổ. Vậy nghiệp là gì? 
Nghiệp theo chữ Phạn là “karma' là hành động và phản ứng, quá trình 
liên tục của nhân và quả. Luân lý hay hành động tốt xấu (tuy nhiên, từ 
'nghiệp' luôn được hiểu theo nghĩa tật xấu của tâm hay là kết quả của 
hành động sai lầm trong quá khứ) xãy ra trong lúc sống, gây nên những 
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quả báo tương ứng trong tương lai. Nghiệp không phải là tiền định mà 
cũng không phải là số mệnh. Cuộc sống hiện tại của chúng ta là kết 
quả tạo nên bởi hành động và tư tưởng của chúng ta trong tiền kiếp. 
Đời sống và hoàn cảnh hiện tại của chúng ta là sản phẩm của ý nghĩ 
và hành động của chúng ta trong quá khứ, và cũng thế các hành vi của 
chúng ta đời nay, sẽ hình thành cách hiện hữu của chúng ta trong tương 
lai. Theo định nghĩa của nghiệp thì quá khứ ảnh hưởng hiện tại, nhưng 
không át hẳn hiện tại vì với nghiệp, quá khứ và hiện tại đều như nhau. 
Tuy nhiên, cả quá khứ và hiện tại đều ảnh hưởng đến tương lai. Quá 
khứ là cái nền để đời sống tiếp diễn trong từng khoảnh khắc. Tương lai 
thì chưa đến. Chỉ có hiện tại là hiện hữu và trách nhiệm xử dụng hiện 
tại cho thiện ác là tùy nơi từng cá nhân. Nghiệp có thể được gây tạo 
bởi thân, khẩu, hay ý; nghiệp có thể thiện, bất thiện, hay trung tính 
(không thiện không ác). Tất cả mọi loại nghiệp đều được chất chứa bởi 
A Lại Da và Mạt Na thức. Chúng sanh đã lên xuống tử sanh trong vô 
lượng kiếp nên nghiệp cũng vô biên vô lượng. Dù là loại nghiệp gì, 
không sớm thì muộn, đều sẽ có quả báo đi theo. Không một ai trên đời 
nầy có thể trốn chạy được quả báo. 

“Karma” là thuật ngữ Bắc Phạn chỉ “hành động, tốt hay xấu,” bao 
gồm luyến ái, thù nghịch, uế trược, sân hận, ganh ghét, etc. Nghiệp 
được thành lập từ những quan niệm của một chúng sanh. Chính tiềm 
năng ấy hướng dẫn mọi ứng xử và lèo lái hành vi cũng như tư tưởng 
cho đời nầy và những đời trước. Theo Phật giáo, nghiệp khởi lên từ ba 
yếu tố: thân, khẩu và ý. Chẳng hạn như khi bạn đang nói, đó là hành vi 
tạo tác bằng lời nói hay khẩu nghiệp. Khi bạn làm gì thì đó là hành vi 
tạo tác của thân hay thân nghiệp. Nếu bạn đang suy nghĩ điều øì thì đó 
là sự tạo tác bằng ý nghiệp. Ý nghiệp là sự tạo tác mà không hề có bất 
cứ sự biểu hiện nào của thân hay khẩu. Quan tâm hàng đầu của giáo 
thuyết đạo đức Phật giáo là những hành động do sự đắn đo suy nghĩ 
lựa chọn vì những hành động như vậy tất đưa đến những hậu quả tương 
ứng không tránh khỏi. Hậu quả có thể là vui hay không vui, tùy theo 
hành động nguyên thủy. Trong vài trường hợp kết quả đi liền theo 
hành động, và những trường hợp khác hậu quả hiện đến một thời gian 
sau. Vài nghiệp quả chỉ hiển hiện ở kiếp lai sanh mà thôi. Nghiệp là 
những hành vi tạo tác dẫn đến những hậu quả tức thời hay lâu dài. Như 
vậy nghiệp là những hành động thiện ác tạo nên trong lúc còn sống. 
Nghiệp không bị giới hạn bởi không gian và thời gian. Một cá nhân 
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đến với cõi đời bằng kết quả những nghiệp đời trước. Nói một cách 
vắn tắt, nghiệp là “hành vi.” Tất cả mọi hành vi chúng ta làm đều tạo 
thành nghiệp. Bất cứ hành vi nào bao giờ cũng có một kết quả theo 
sau. Tất cả những gì của chúng ta vào lúc này đều là kết quả của 
nghiệp mà chúng ta đã tạo ra trong quá khứ. Nghiệp phức tạp và 
nghiêm trọng. Các hành vi của chúng ta, dù nhỏ thế mấy, cũng để lại 
dấu vết về vật chất, tâm lý và hoàn cảnh. Những dấu vết để lại trong 
ta bao gồm ký ức, tri thức, thói quen, trí tuệ và tính chất. Những dấu 
vết này được tạo nên bởi sự chất chứa kinh nghiệm và hành vi trong 
suốt một thời gian dài. Những dấu vết mà các hành vi của chúng ta để 
lại trên thân thể của chúng ta thì còn thấy được, chứ chỉ có một phần 
những dấu vết trong tâm còn nằm trên bể mặt của tâm, còn đa phần 
còn lại đều được giấu kín trong tâm hay chìm sâu trong tiềm thức. Đây 
chính là sự phức tạp và nghiêm trọng của nghiệp. 

Theo Phật giáo, nghiệp không phải là số mệnh hay tiền định; 
nghiệp cũng không phải là một hành động đơn giản, vô ý thức hay vô 
tình. Ngược lại, nó là một hành động cố ý, có ý thức, và được cân nhắc 
kỹ lưỡng. Cũng theo Phật giáo, bất cứ hành động nào cũng sẽ dẫn đến 
kết quả tương ứng như vậy, không có ngoai lệ. Nghĩa là gieo gì gặt 
nấy. Nếu chúng ta tạo nghiệp thiện, chúng ta sẽ gặt quả lành. Nếu 
chúng ta tạo ác nghiệp, chúng ta sẽ lãnh quả dữ. Phật tử chân thuần 
nên cố gắng thông hiểu luật về nghiệp. Một khi chúng ta hiểu rằng 
trong đời sống nầy mỗi hành động đều có một phản ứng tương ứng và 
cân bằng, một khi chúng ta hiểu rằng chúng ta sẽ gánh chịu hậu quả 
của hành động mình làm, chúng ta sẽ cố gắng kểm chế tạo tác những 
điều bất thiện. Nghiệp là sản phẩm của thân, khẩu, ý, như hạt giống 
được gieo trồng, còn quả báo là kết quả của nghiệp, như cây trái. Khi 
thân làm việc tốt, khẩu nói lời hay, ý nghĩ chuyện đẹp, thì nghiệp là 
hạt giống thiện. Ngược lại thì nghiệp là hạt giống ác. Theo Phật giáo, 
mỗi hành động đều phát sanh một hậu quả. Vì thế khi nói về “Nghiệp” 
tức là nói về luật “Nhân Quả.” Chừng nào chúng ta chưa chấm dứt tạo 
nghiệp, chừng đó chưa có sự chấm dứt về kết quả của hành động. 
Trong cuộc sống của xã hội hôm nay, khó lòng mà chúng ta có thể 
chấm dứt tạo nghiệp. Tuy nhiên, nếu phải tạo nghiệp chúng ta nên vô 
cùng cẩn trọng về những hành động của mình để được hậu quả tốt mà 
thôi. Chính vì vậy mà Đức Phật dạy: “Muốn sống một đời cao đẹp, các 
con phải từng ngày từng giờ cố gắng kiểm soát những hoạt động nơi 
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thân khẩu ý chớ đừng để cho những hoạt động nầy làm hại cả ta lẫn 
người.” Nghiệp và quả báo tương ứng không sai chạy. Giống lành sanh 
cây tốt quả ngon, trong khi giống xấu thì cây xấu quả tệ là chuyện tất 
nhiên. Như vậy, trừ khi nào chúng ta ta hiểu rõ ràng và hành trì tính 
chuyên theo luật nhân quả hay nghiệp báo, chúng ta không thể nào 
kiểm soát hay kinh qua một cuộc sống như chúng ta ao ước đâu. Theo 
Phật Pháp thì không có thiên thần quỷ vật nào có thể áp đặt sức mạnh 
lên chúng ta, mà chúng ta có hoàn toàn tự do xây dựng cuộc sống theo 
cách mình muốn. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng “Nghiệp” lúc 
nào cũng rất công bằng. Nghiệp tự nó chẳng thương mà cũng chẳng 
ghét, chẳng thưởng chẳng phạt. Nghiệp và Quả Báo chỉ đơn giản là 
định luật của Nguyên nhân và Hậu quả mà thôi. Nếu chúng ta tích tụ 
thiện nghiệp, thì quả báo phải là hạnh phúc sướng vui, chứ không có 
ma quỷ nào có thể làm hại được chúng ta. Ngược lại, nếu chúng ta gây 
tạo ác nghiệp, dù có lạy lục van xin thì hậu quả vẫn phải là đắng cay 
đau khổ, không có trời nào có thể cứu lấy chúng ta. 

Theo đạo Phật, con người là kẻ sáng tạo của cuộc đời và vận mạng 
của chính mình. Mọi việc tốt và xấu mà chúng ta gặp phải trên đời đều 
là hậu quả của những hành động của chính chúng ta phản tác dụng trở 
lại chính chúng ta. Những điều vui buồn của chúng ta cũng là kết quả 
của những hành động của chính mình, trong quá khứ xa cũng như gần, 
là nguyên nhân. Và điều chúng ta làm trong hiện tại sẽ ấn định điều 
mà chúng ta sẽ trở nên trong tương lai. Cũng vì con người là kẻ sáng 
tạo cuộc đời mình, nên muốn hưởng một đời sống hạnh phúc và an 
bình, người ấy phải là một kẻ sáng tạo tốt, nghĩa là phải tạo nghiệp tốt. 
Nghiệp tốt cuối cùng phải đến từ một cái tâm tốt, một cái tâm an tịnh. 
Luật nghiệp báo liên kết các đời trong quá khứ, hiện tại và tương lai 
của một cá nhân xuyên qua tiến trình luân hồi của người ấy. Để có thể 
hiểu được tại sao có được sự liên kết giữa những kinh nghiệm và hành 
động của một cá nhân trong các cuộc đời nối tiếp, chúng ta cần nhìn 
lướt qua về sự phân tích của đạo Phật về “thức”. Theo triết học Phật 
giáo về “thức”, trường phái Duy Thức Học, có tám thức. Có năm thức 
về giác quan: nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, và thân thức. Những thức này gây 
nên sự xuất hiện của năm trần từ năm căn. Thức thứ sáu là ý thức, với 
khả năng phán đoán nhờ phân tích, so sánh và phân biệt các trần và 
quan niệm. Thức thứ bẩy gọi là mạt na thức, tức là ngã thức, tự biết 
mình vốn là ngã riêng biệt giữa mình và những người khác. Ngay cả 
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những lúc mà sáu thức đầu không hoạt động, tỷ dụ như lúc đang ngủ 
say, thì thức thứ bảy vẫn đang hiện diện, và nếu bị đe dọa, thì thức 
này, vì sự thúc đẩy tự bảo vệ, sẽ đánh thức chúng ta dậy. Thức thứ tám 
được gọi là a lại da thức, hay tàng thức. Vì thức này rất sâu kín, nên rất 
khó cho chúng ta hiểu được nó. A lại da là một cái kho chứa tất cả 
những dấu tích hành động và kinh nghiệm của chúng ta. Tất cả những 
gì chúng ta thấy, nghe, ngửi, nếm, sờ mó, hoặc làm đều được giữ như 
những chủng tử vào cái kho tàng thức này. Chủng tử là nhân của năng 
lực nghiệp báo. Vì a lại da thâu góp tất cả những chủng tử của hành 
động chúng ta đã làm, nó chính là kẻ xây dựng vận mạng của chúng 
ta. Cuộc đời và cá tánh của chúng ta phản ảnh những chủng tử ở trong 
kho tàng thức của mình. Nếu chúng ta gửi vào đó những chủng tử xấu, 
nghĩa là nhân của những việc ác, chúng ta sẽ trở thành kẻ xấu. Do bởi 
đạo Phật đặt trách nhiệm tối thượng về cuộc đời của chúng ta ở trong 
tay chúng ta, nên nếu chúng ta muốn nhào nặn cho cuộc đời mình tốt 
đẹp hơn chúng ta phải hướng tâm trí của mình về một hướng tốt đẹp 
hơn, vì chính tâm trí điều khiển bàn tay nhào nặn cuộc đời của chúng 
ta. Tuy nhiên, có lúc chúng ta thấy một người rất đạo đức, tử tế, hiển 
hậu, dễ thương và khôn ngoan, thế mà cuộc đời người ấy lại đầy những 
trở ngại từ sáng đến tối. Tại sao lại như vậy? Còn cái lý thuyết về 
hành động tốt đem lại hạnh phúc và hành động xấu đem lại khổ đau 
thì sao? Muốn hiểu điều này, chúng ta phải nhận thức rằng nghiệp quả 
không nhất thiết phải trổ ra trong cùng hiện đời mà nghiệp nhân được 
tạo. Có khi nghiệp đem lại hậu quả chỉ trong đời sau hoặc những đời 
kế tiếp. Nếu một người từng hành xử tốt trong đời trước, người ấy có 
thể được hưởng hạnh phúc và sung túc trong đời này mặc dù sự hành 
xử của người ấy bây giờ có xấu xa đi chăng nữa. Và có người bây giờ 
rất đức hạnh nhưng có thể vẫn gặp phải nhiều trở ngại vì nghiệp xấu từ 
đời trước đó. Cũng giống như gieo nhiều thứ hạt khác nhau, có loại trổ 
bông rất sớm, có loại lâu hơn, có khi cả năm. Luật nhân quả không sai 
chạy, nhưng kết quả đến từng lúc có khác nhau, dưới hình thức khác 
nhau, và ở nơi chốn khác nhau. Tuy có một số kinh nghiệm của chúng 
ta là do nghiệp tạo ra trong đời này, số khác lại do nghiệp tạo ra từ 
những đời trước. Ở đời này, chúng ta chịu hậu quả những hành động 
chúng ta đã làm từ những đời trước cũng như ngay trong đời này. Và 
những gì chúng ta gặt trong tương lai là kết quả việc chúng ta đang làm 
ngày hôm nay. Giáo lý về nghiệp không chỉ là giáo lý về nhân quả, 
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mà là hành động và phản hành động. Giáo lý này tin rằng bất cứ một 
hành động nào cố ý thực hiện, từ một tác nhân, dù là ý nghĩ, lời nói 
hay việc làm, đều có phản động trở lại trên chính tác nhân ấy. Luật 
nghiệp báo là một luật tự nhiên, và không một quyền lực thần linh nào 
có thể làm ngưng lại sự thi hành nó được. Hành động của chúng ta đưa 
đến những kết quả tất nhiên. Nhận ra điều này, người Phật tử không 
cần cầu khẩn một ông thần nào tha thứ, mà đúng ra điều chỉnh hành 
động của họ hầu đưa chúng đến chỗ hài hòa với luật chung của vũ trụ. 
Nếu họ làm ác, họ cố tìm ra lỗi lầm rồi chỉnh đốn lại hành vi; còn nếu 
họ làm lành, họ cố duy trì và phát triển hạnh lành ấy. Người Phật tử 
không nên quá lo âu về quá khứ, mà ngược lại nên lo cho việc làm 
trong hiện tại. Thay vì chạy ngược chạy xuôi tìm sự cứu rỗi, chúng ta 
nên cố gắng gieo chủng tử tốt trong hiện đời, rồi đợi cho kết quả đến 
tùy theo luật nghiệp báo. Thuyết nghiệp báo trong đạo Phật cho con 
người chứ không ai khác, con người là kẻ tạo dựng nên vận mạng của 
chính mình. Từng giờ từng phút, chúng ta làm và dựng nên vận mệnh 
của chính chúng ta qua ý nghĩ, lời nói và việc làm. Chính vì thế mà cổ 
đức có day: “Gieo ý nghĩ, tại hành động; gieo hành động, tạo tính 
hạnh; gieo tính hạnh, tạo cá tánh; gieo cá tánh, tạo vận mạng.” 

Nghiệp mà chúng ta đang có có căn gốc rất sâu dày và phức tạp vô 
cùng. Nó bao gồm nghiệp cũ mà con người đã tích tập từ lúc khởi thủy. 
Chúng ta cũng sở hữu nghiệp cũ mà chính chúng ta đã tạo ra trong các 
đời trước và ở một mức độ nào đó, chúng ta mang nghiệp mà tổ tiên 
chúng ta đã tạo (với những ai cùng sanh ra trong một dòng họ hay cùng 
một quốc gia đều có những cộng nghiệp ở một mức độ nào đó). Và dĩ 
nhiên chúng ta mang “hiện nghiệp” do chính chúng ta tạo ra trong đời 
này. Phải chăng một người bình thường có thể thoát khỏi nghiệp và 
nhập vào trạng thái tâm thức của sự giải thoát hoàn toàn (hay thoát 
khỏi thế giới ảo tưởng) nhờ vào trí tuệ của chính người ấy? Điều này 
rõ ràng chứ không có gì để nghi ngờ. Nếu như vậy thì chúng ta làm sao 
để được như vậy? Tất cả những gì mà người ta đã kinh nghiệm, suy 
nghĩ và cảm nhận trong quá khứ vẫn tổn tại trong chiều sâu của tiềm 
thức. Các nhà tâm lý học công nhận rằng tiềm thức không chỉ gây một 
ảnh hưởng lớn vào tính chất và chức năng tâm lý của con người, mà 
còn tạo ra nhiều rối loạn khác nhau. Vì nó thường ở bên ngoài tầm của 
chúng ta nên chúng ta không thể kiểm soát tiềm thức chỉ bằng cách tư 
duy và thiển định suông được. 
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Khi chúng ta gieo hạt tiêu thì cây tiêu sẽ mọc lên và chúng ta sẽ 
có những hạt tiêu, chớ không phải là những trái cam. Tương tự, khi 
chúng ta hành động thiện lành thì hạnh phúc phát sanh chớ không phải 
khổ đau. Khi chúng ta hành động bạo ác thì khổ đau đến chớ không 
phải là hạnh phúc. Một cái hạt mầm nhỏ có thể phát triển thành một 
cây to nhiều quả, cũng y như vậy một hành động nhỏ có thể gây ra 
những kết quả quả to lớn. Vì vậy, chúng ta nên cố gắng tránh những 
hành động đen tối dù nhỏ, và cố gắng làm những hành động trong sáng 
dù nhỏ. Nếu không tạo nhân thì không bao giờ có quả. Nếu không gieo 
hạt thì không có cây. Một người đã không gây tạo nhân để có quả bị 
giết thì người ấy sẽ không chết ngay trong tai nạn xe hơi. Đức Phật 
day: bạn là kẻ tạo nên số phận của chính bạn. Bạn không nên chỉ trích 
bất cứ ai trước những khó khăn của mình, khi mà chỉ có mình chịu 
trách nhiệm về cuộc đời của mình, tốt hơn hay tệ hơn, đều do mình mà 
ra cả. Những khó khăn và khổ não của bạn thực ra là do chính bạn gây 
ra. Chúng phát sinh do các hành động bắt nguồn từ tham, sân, si. Thực 
vậy, sự khổ đau là cái giá bạn phải trả cho lòng tham đắm cuộc sống 
hiện hữu và những thú vui nhục dục. Cái giá quá đắc mà bạn phải trả 
là sự khổ đau thể xác và lo âu về tinh thần. Tương tự như bạn trả tiển 
hằng tháng cho chiếc xe Chevrolet Corvette mới tinh để được sở hữu 
nó. Tiền trả hằng tháng là sự đau khổ về thân và tâm mà bạn phải chịu 
đựng, trong khi đó cái xe mới tinh kia được xem như là cơ thể nhờ đó 
mà bạn thụ hưởng các thú vui thế gian. Bạn phải trả giá cho sự thụ 
hưởng khoái lạc: không có thú vui nào mà không phải trả một cái giá 
đắc, thật là không mai mắn. Nếu chúng ta hành động thiện lành (tích 
cực) thì kết quả hạnh phúc sớm muộn øì cũng xuất hiện. Khi chúng ta 
hành động đen tối (tiêu cực), những dấu ấn xấu không bao giờ mất đi 
mặc dù chúng không đưa đến kết quả tức thì. Phật tử chân thuần nên 
luôn nhớ rằng, “biển có thể cạn, núi có thể mòn, nhưng nghiệp tạo từ 
muôn kiếp trước không bao giờ mất đi; ngược lại, nó kết thành quả, dù 
ngàn vạn năm trôi qua, cuối cùng mình cũng phải trả nghiệp.” Thân 
thể chúng ta, lời nói, và tâm chúng ta đều tạo ra nghiệp khi chúng ta 
dính mắc. Chúng ta tạo thói quen. Những thói quen nầy sẽ khiến chúng 
ta đau khổ trong tương lai. Đó là kết quả của sự dính mắc của chúng ta, 
đồng thời cũng là kết quả của những phiến não trong quá khứ. Mọi 
tham ái đều dẫn đến nghiệp. Hãy nhớ rằng không phải chỉ do thân thể 
mà cả ngôn ngữ và tâm hồn cũng tạo điều kiện cho những gì sẽ xãy ra 
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trong tương lai. Trong quá khứ nếu chúng ta làm điều gì tốt đẹp, bây 
giờ chỉ cần nhớ lại thôi chúng ta cũng sẽ thấy sung sướng, hãnh diện. 
Trạng thái sung sướng hãnh diện hôm nay là kết quả của những gì 
chúng ta đã làm trong quá khứ. Nói cách khác, những gì chúng ta nhận 
hôm nay là kết quả của nghiệp trong quá khứ. Tất cả mọi sự đều được 
điều kiện hóa bởi nguyên nhân, dầu đó là nguyên nhân đã có từ lâu 
hay trong khoảnh khắc hiện tại. 

Theo truyền thống Phật giáo, có hai loại nghiệp: nghiệp cố ý và 
nghiệp không cố ý. Nghiệp cố ý sẽ phải mang nghiệp quả nặng nể. 
Nghiệp không cố ý, nghiệp quả nhẹ hơn. Lại có hai loại nghiệp khác: 
thiện nghiệp và bất thiện nghiệp. Thiện nghiệp như bố thí, ái ngữ và 
lợi tha. Bất thiện nghiệp như sát sanh, trộm cắp, nói dối, vọng ngữ. 
Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, 
có hai loại nghiệp. Thứ nhất là Dẫn Nghiệp, tức là nghiệp đưa một sinh 
vật thác sinh làm người, làm trời hay làm thú; không thế lực nào khác 
có thể đưa một sinh vật đến một hình thái đặc biệt nào đó của đời 
sống. Thứ nhì là Mãn Nghiệp. Sau khi mỗi đời sống đã được quyết 
định, mãn nghiệp sẽ kiện toàn tính chất hữu hình của sinh vật để nó trở 
thành một chủng loại hoàn hảo. Lại có hai ảnh hưởng của hành động. 
Thứ nhất là Biệt Nghiệp. Biệt nghiệp tạo ra cá biệt thể. Biệt nghiệp là 
những sự việc mà chúng sanh hành động một cách riêng lẽ. Thứ nhì là 
Cộng Nghiệp, tức là nghiệp tạo ra vũ trụ. Cộng nghiệp của thế giới 
nầy không phải chỉ là nghiệp của loài người, mà là của chung muôn 
loài chúng sanh. Cũng theo truyền thống Phật giáo, có ba loại nghiệp: 
thân nghiệp, khẩu nghiệp, và ý nghiệp. Lại có ba loại nghiệp khác: 
hiện phước nghiệp, hiện phi phước nghiệp, và hiện bất động nghiệp. 
Lại có ba loại nghiệp khác nữa: hữu lậu nghiệp, vô lậu nghiệp, và phi 
lậu phi vô lậu nghiệp. Lại có ba loại nghiệp khác nữa: thiện nghiệp, 
bất thiện nghiệp, và nghiệp không thiện không ác. Lại có ba loại 
nghiệp khác nữa, còn được gọi là Tam Thời Nghiệp. Thứ nhất là 
nghiệp quá khứ tích tụ quả hiện tại. Thứ nhì là nghiệp hiện tại tích tụ 
quả hiện tại. Thứ ba là nghiệp hiện tại tích tụ quả vị lai. 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bốn loại nghiệp. 
Thứ nhất là Hắc Nghiệp Hắc Báo. Thứ nhì là Bạch Nghiệp Bạch Báo. 
Thứ ba là Hắc Bạch Nghiệp, Hắc Bạch Báo. Thứ tư là Phi Hắc Phi 
Bạch Nghiệp, Phi Hắc Phi Bạch Báo, đưa đến sự tận diệt các nghiệp. 
Theo Phật giáo Đại thừa, có bốn loại nghiệp. Thứ nhất là Nghiệp Tích 
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Lũy, tức là nghiệp tạo từ nhiều đời trước. Thứ nhì là Nghiệp Tập 
Quán, tức là nghiệp tạo trong đời hiện tại. Thứ ba là Cực Trọng 
Nghiệp, tức là nghiệp có khả năng mạnh có thể chi phối tất cả các 
nghiệp khác. Thứ tư là Cận Tử Nghiệp, tức là nghiệp rất mạnh lúc sắp 
chết. Theo A Tỳ Đạt Ma Luận (Vi Diệu Pháp), có bốn loại nghiệp: 
thiện nghiệp, bất thiện nghiệp, nghiệp không thiện không ác, và 
nghiệp trong trạng thái dừng chờ. Riêng nghiệp trong trạng thái dừng 
chờ là loại nghiệp mà hành vi tạo tác đã dừng hẳn, và trạng thái nầy 
tổn tại trong dòng tâm thức tương tục. Trạng thái dừng chờ nầy là một 
sự tĩnh tại có tác động, hay một sự bắng lặng có hàm chứa tác nhân. 
Đây là một năng lực khi hành vi tạo tác không đơn thuần là hoàn toàn 
dừng hẳn mà vẫn còn có khả năng tạo ra những kết quả trong tương 
lai. Những trạng thái dừng chờ nầy có khả năng tự phục hoạt từng sát 
na cho đến khi kết quả được hình thành. Dù mau hay dù chậm, khi hội 
đủ những điều kiện thích hợp (đủ duyên), nó sẽ chín muổi và tạo ra 
quả. Nếu con người không chịu nương nhờ vào một phương tiện để hóa 
giải tiểm lực của nghiệp, chẳng hạn như sám hối và phát nguyện 
không tiếp tục tái phạm nữa thì nghiệp lực nầy vẫn tồn tại. Lại có bốn 
nghiệp khác: nghiệp tái tạo, nghiệp trợ duyên, nghiệp bổ đồng, và 
nghiệp tiêu diệt. 

Khi có một đệ tử đến sám hối với Đức Phật về những việc sai trái 
trong quá khứ, Đức Phật không hề hứa tha thứ, vì Ngài biết rằng mỗi 
người đều phải gặt kết quả của nhân do chính mình đã gieo. Thay vì 
vậy, Ngaì giải thích: “Nếu ông thấy việc ông từng làm là sai và ác, thì 
từ nay trở đi ông đừng làm nữa. Nếu ông thấy việc ông làm là đúng và 
tốt, thì hãy làm thêm nữa. Hãy cố mà diệt ác nghiệp và tạo thiện 
nghiệp. Ông nên biết hình ảnh của ông ngày nay là bóng của ông trong 
quá khứ, và hình ảnh tương lai của ông là bóng của ông ngày hôm nay. 
Ông phải chú tâm vào hiện tại hầu tinh tấn trong việc tu đạo.” Theo 
Kinh Tăng Nhất A Hàm, Đức Phật dạy: “Này các thầy Tỳ Kheo! Ý 
muốn là cái mà Như Lai gọi là hành động hay nghiệp. Do có ý mà ta 
hành động thân, khẩu và tư tưởng.” Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật 
dạy: “Trong các pháp, tâm dẫn đầu, tâm là chủ, tâm tạo tác tất cả. Nếu 
đem tâm ô nhiễm nói năng hoặc hành động, sự khổ sẽ theo nghiệp kéo 
đến như bánh xe lăn theo chân con vật kéo xe (Dharmapada I). Trong 
các pháp, tâm dẫn đầu, tâm làm chủ, tâm tạo tác tất cả. Nếu đem tâm 
thanh tịnh tạo nghiệp nói năng hoặc hành động, sự vui sẽ theo nghiệp 
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kéo đến như bóng với hình (Dharmapada 2). Những người gây điều bất 
thiện, làm xong ăn năn khóc lóc, nhỏ lệ dầm dễ, vì biết mình sẽ phải 
thọ lấy quả báo tương lai (67). Những người tạo các thiện nghiệp, làm 
xong chẳng chút ăn năn, còn vui mừng hớn hở, vì biết mình sẽ thọ lấy 
quả báo tương lai (68). Khi ác nghiệp chưa thành thục, người ngu tưởng 
như đường mật, nhưng khi ác nghiệp đã thành thục, họ nhứt định phải 
chịu khổ đắng cay (69). Những vị A-la-hán ý nghiệp thường vắng lặng, 
ngữ nghiệp hành nghiệp thường vắng lặng, lại có chánh trí giải thoát, 
nên được an ổn luôn (96). Hãy gấp rút làm lành, chế chỉ tâm tội ác. Hễ 
biếng nhác việc lành giờ phút nào thì tâm ưa chuyện ác giờ phút nấy 
(116). Nếu đã lỡ làm ác chớ nên thường làm hoài, chớ vui làm việc ác; 
hễ chứa ác nhứt định thọ khổ (117). Nếu đã làm việc lành hãy nên 
thường làm mãi, nên vui làm việc lành; hễ chứa lành nhứt định thọ lạc 
(118). Khi nghiệp ác chưa thành thục, kẻ ác cho là vui, đến khi nghiệp 
ác thành thục kẻ ác mới hay là ác (119). Khi nghiệp lành chưa thành 
thục, người lành cho là khổ, đến khi nghiệp lành thành thục, người lành 
mới biết là lành (120). Chớ khinh điều ác nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại 
quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước nhểu lâu ngày cũng làm đây bình. 
Kẻ ngu phu sở dĩ đầy tội ác bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (121). Chớ 
nên khinh điểu lành nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại quả báo cho ta.” 
Phải biết giọt nước nhếu lâu ngày cũng làm đầy bình. Kẻ trí sở đĩ toàn 
thiện bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (122). Không tạo ác nghiệp là 
hơn, vì làm ác nhứt định thọ khổ; làm các thiện nghiệp là hơn, vì làm 
lành nhứt định thọ vui (314). Hết thảy pháp đều vô ngã; khi đem trí tuệ 
soi xét như thế thì sẽ nhàm lìa thống khổ để được giải thoát. Đó là Đạo 
thanh tịnh (Dharmapada 279).” 

Báo: Quả báo hay những hệ quả của tiền kiếp. Những vui sướng 
hay đau khổ trong kiếp nây là ảnh hưởng hay quả báo của tiền kiếp. 
Thế cho nên cổ đức có nói: “Dục tri tiền thế nhân, kim sanh thọ giả thị. 
Dục tri lai thế quả, kim sanh tác giả thị.” Có nghĩa là muốn biết nhân 
kiếp trước của ta như thế nào, thì hãy nhìn xem quả báo mà chúng ta 
đang thọ lãnh trong kiếp nầy. Muốn biết quả báo kế tiếp của ta ra sao, 
thì hãy nhìn vào những nhân mà chúng ta đã và đang gây tạo ra trong 
kiếp hiện tại. Hành giả nên luôn nhớ rằng hết thảy các pháp hữu vi là 
trước sau nối tiếp, cho nên đối với nguyên nhân trước mà nói thì các 
pháp sinh ra về sau là quả. Một khi hiểu rõ được nguyên lý nầy rồi, thì 
trong cuộc sống hằng ngày của người con Phật chơn thuần, chúng ta sẽ 
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luôn có khả năng tránh các điều dữ, làm các điều lành. Theo Kinh Địa 
Tạng, tùy theo hoàn cảnh của chúng sanh mà Ngài Địa Tạng sẽ 
khuyên dạy: “Nếu gặp kẻ sát hại loài sinh vật, thời dạy rõ quả báo vì 
ương lụy đời trước mà phải bị chết yểu. Nếu gặp kẻ trộm cắp, thời 
ngài dạy rõ quả báo nghèo khốn khổ sở. Nếu gặp kẻ tà dâm thời ngài 
dạy rõ quả báo làm chim se sẽ, bổ câu, uyên ương. Nếu gặp kẻ nói lời 
thô ác, thời ngài dạy rõ quả báo quyến thuộc kình chống nhau. Nếu 
gặp kẻ hay khinh chê, thời ngài dạy rõ quả báo không lưỡi và miệng 
lở. Nếu gặp kẻ quá nóng giận, thời ngài dạy rõ quả báo thân hình xấu 
xí tàn tật. Nếu gặp kẻ bồn xẻn thời ngài dạy rõ quả báo cầu muốn 
không được toại nguyện. Nếu gặp kẻ ham ăn, thời ngài dạy rõ quả báo 
đói, khát và đau cổ họng. Nếu gặp kẻ buông lung săn bắn, thời ngài 
dạy rõ quả báo kinh hãi điên cuồng mất mạng. Nếu gặp kẻ trái nghịch 
cha mẹ, thời ngài dạy rõ quả báo trời đất tru lục. Nếu gặp kẻ đốt núi 
rừng cây cỏ, thời ngài dạy rõ quả báo cuồng mê đến chết. Nếu gặp cha 
mẹ ghẻ ăn ở độc ác, thời ngài dạy rõ quả báo thác sanh trở lại hiện đời 
bị roi vọt. Nếu gặp kẻ dùng lưới bắt chim non, thời ngài dạy rõ quả 
báo cốt nhục chia la. Nếu gặp kẻ hủy báng Tam Bảo, thời ngài dạy rõ 
quả báo đui, điếc, câm, ngọng. Nếu gặp kẻ khinh chê giáo pháp, thời 
ngài dạy rõ quả báo ở mãi trong ác đạo. Nếu gặp kẻ lạm phá của 
thường trụ, thời ngài dạy rõ quả báo ức kiếp luân hồi nơi địa ngục. 
Nếu gặp kẻ làm ô nhục người tịnh hạnh và vu báng Tăng già, thời ngài 
dạy rõ quả báo ở mãi trong loài súc sanh. Nếu gặp kẻ dùng nước sôi 
hay lửa, chém chặt, giết hại sanh vật, thời ngài dạy rõ quả báo phải 
luân hồi thường mạng lẫn nhau. Nếu gặp kẻ phá giới phạm trai, thời 
ngài dạy rõ quả báo cầm thú đói khát. Nếu gặp kẻ ngã mạn cống cao, 
thời ngài dạy rõ quả báo hèn hạ bị người sai khiến. Nếu gặp kẻ đâm 
thọc gây gổ, thời ngài dạy rõ quả báo không lưỡi hay trăm lưỡi. Nếu 
gặp kẻ tà kiến mê tín, thời ngài dạy rõ quả báo thọ sanh vào chốn hẻo 
lánh. Nói tóm lại, quả báo chướng là thưởng phạt của nghiệp hay 
những chướng gây nên bởi những quả báo, một trong những trở ngại 
cho bất cứ người tu Phật nào. 


Causes-Eƒƒfectfs-Retributftons in Buddhisrm 


An (Overrview gƒ Causes-Fƒƒfecfs-Refribufions: Law oŸ cause and 
effect or the relation between cause and effect In the sense of the 
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Buddhist law of “Karma”. Cause 1s a primary force that produces an 
effect; effect Is a result of that primary force. The law of causation 
governs everything In the universe without exception. The law of 
causation (reality 1fself as cause and effect in momentary operation). 
Every action which 1s a cause will have a result or an effect. LIkewIse 
every resultant action or effect has Its cause. The law of cause and 
effect Is a fundamental concept withn Buddhism governing all 
situatlons. The Moral Causation in Buddhism means that a deed, good 
or bad, or Indifferent, brings 1fs own result on the doer. Good people 
are happy and bad ones unhappy. But in most cases “happiness” 1s 
understood not In 1s moral or spiritual sense but in the sense of 
material prosperIfy, social position, or political influence. For 1nstance, 
kingship 1s considered the reward of oneˆs having faithfully practiced 
the ten deeds of goodness. If one meets a tragic death, he 1s thought to 
have committed something bad in his past lives even when he might 
have spent a blameless life In the present one. While, retributions 
mean karma-rewards or the retributions of karma, either good or evIl. 
However, according to the Hua-Yen sect, the body of karmaic 
retrIbution, especially that assumed by a bodhisattva to accord with the 
conditions of those he seeks to save. Buddhists must definitely build up 
therr foundation in which we cannot lack understanding of the law of 
cause and effect and retributions. The luggages of the Journey of 
Nirvana comprise of the Buddha s Correct Dharma which 1s the content 
Of realizations of the path and absence of suffering and Its causes on 
the mindstreams. Among them, the law of cause and effect and 
retributions play a very Important role because they are fundamental 
doctrines of Buddhism which clarify the orlgination of causes, how 
effects and retributions come 1nfo existence, method of transformation 
of karmas In order to have emancIpation. 

Cause and Ejƒƒecí: According to some people who believe 1n 
Christianity and some other religions, the theistic position that man”s 
destiny 1s basically determined for him by God. God determines I1f a 
man deserves heaven or hell; he may even decide each man's earthly 
destiny. Some other people believe In fatalism that each of us has a 
fate which we cannot change and about which we can do nothing. They 
believe that “Whatever wIll be will be.” In this philosophy the agent 
that determines destiny 1s not a God, but rather a mysterlous 
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Impersonal power called “Fate” which transcend our understanding. 
Still some other people believe the exact opposite, they believe In 
indeterminism: everything happens by accident. They believe that If 
man 1s lucky, he will achieve happiness or success; 1f he 1s unlucky, he 
wWIll suffer or fall, but whatever he receives, he receives not through 
any process of determination but by accident, by sheer coincidence. In 
Christianity, the Christian worships God and prays to Him In order to 
obftain forgIveness from the results his evil actions hold out for him. 
Buddhism differs from Christianity In that 1t sees the root cause of all 
evil In “ipnorance” and not 1n “sin”, in an act of Intellectual 
misapprehension and not In an act of volition and rebellion. As a 
practical defintion of Ignorance, we are offered the four perverted 
views which make us seek for permanence In what 1s inherently 
1mpermanent, ease In what 1s Inseparable from suffering, selfhood In 
what 1s not linked to any self, and delight in what 1s essentially 
repulsive and disgusting. According to the Karma Law In Buddhism, 
the present 1s a shadow of the past, the future a shadow of the preser. 
Hence our action In the present 1s mosf Important, for what we do In the 
present determines the course of our future development. For this 
reason, Zen practiioners should always apply ther minds to the 
present so that they may advance on the way. According to the 
Buddhist doctrine of rebirth, the causal relation between action and 1s 
results holds not only with regard to the present life but also with 
regard to past and future lives. This universal law of cause and effect 1s 
non-negotiable. Just as we cannot run away from our own shadows, so 
we cannot run away from the results of our actions. They will pursue us 
no matter where we hide. Besides, the Buddha also taught that 
negative or unwholesome mind creates negative or unwholesome 
thoughts (anger, hatred, harmful thoughts, wrong views, etc), speech 
(Iying, harsh speech, double-tongued, etc), as well as deeds which are 
the causes of our sufferings, confusion and misery. Unwholesome or 
negative mind will destroy our inner peace and tranquility. 

Catholicism contradicts 1tself with the words In the Bible: “Ye shall 
reap what ye shall sow” and the theory of forgiveness through the gace 
of Christ or God. The sentence “Reap what you sow” 1s precIsely In 
accordance with the natural law of karma, while the grace of 
forgiveness completely denies this law. But in Buddhism, no one can 
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forgive a person for his transgression. If he commits an evil deed, he 
has to reap the bad consequences, for all 1s governed by universal law 
and not by any arbitrary creator. According to Buddhism, the pain or 
pleasure resulting In this lie from the practices or causes and 
retributions of a previous life. Therefore, ancient virtues said: “lf we 
wish to know what our lives were like In the past, Just look at the 
retributions we are experlencing currently In this life. If we wish to 
know what retributions wIll happen to us In the future, Just look and 
examine the actions we have created or are creating 1n this life.” lf we 
understand clearly this theory, then In our dally activities, sincere 
Buddhists are able to avoid unwholesome deeds and practice 
wholesome deeds. Every action which 1s a cause wIll have a result or 
an effect. Likewise, every resultant action has I1ts cause. The law of 
cause and effect Is a fundamental concept within Buddhism governing 
all situation. Buddhists believe In a Just rational of karma that operates 
automatically and speak In terms of cause and effect instead of rewards 
and punishments. Every action which 1s a cause will have a result or an 
effect. Likewise every resultant action has 1s cause. The law of cause 
and effect Is a fundamental concept within Buddhism goverining all 
situation. Buddhists believe In a just ratlonal of karma that operates 
automatically and speak In terms of cause and effect instead of rewards 
and punishments. It”s a fundamenfal principle for all living beings and 
all things that If one sows good deeds, he will surely reap a good 
harvest; If he sows bad deeds, he must Inevitably reap a bad harvest. 
Thouph the results may appear quickly or slowly, everyone wIll be sure 
to receive the results that accord with their actions. Anyone who has 
deeply understood this principle will never do evIÏ. 

According to Buddhism, every action which 1s a cause wIll have a 
result or an effect. Likewise every resultant action or effect has 1s 
cause. The law of cause and effect 1s a fundamenfal concept within 
Buddhism governing all situations. The Moral Causation in Buddhism 
means that a deed, good or bad, or indifferent, brings 1fs own result on 
the doer. Good people are happy and bad ones unhappy. But in most 
cases “happIness” 1s understood not 1n 1fs moral or spiritual sense but in 
the sense of material prosperIty, social position, or political influence. 
For Instance, kingship 1s considered the reward of one”s having 
faithfully practiced the ten deeds of goodness. If one meets a tragIc 


162 


death, he 1s thought to have committed something bad In his past lives 
even when he might have spent a blameless life in the present one. 
Causality 1s a natural law, mentioning the relatilonship between cause 
and effect. All things come Into being not without cause, since 1f there 
1S no cause, there 1s no effect and vice-versa. AÁs so sow, so shall you 
reap. Cause and effect never conflict with each other. In other words, 
cause and effect are always consistent with each other. lfÝ we want to 
have beans, we must sow bean seeds. If we want to have oranges, we 
must sow orange seeds. lIÝ wild weeds are planted, then 1ts 
unreasonable for one to hope to harvest edible fruits. One cause cannot 
have any effect. To produce an effect, It 1s necessary to have some 
specific conditions. For Instance, a grain of rIce cannot produce a rice 
plant without the presence of sunlight, soil, water, and care. In the 
cause there 1s the effect; In the effect there 1s the cause. From the 
Current cause, we can see the future effect and from the present effect 
we discerned the past cause. The development process from cause to 
effect Is sometimes quick, sometimes slow. Sometimes cause and 
effect are simultaneous like that of beating a drum and hearing 1(s 
sound. Sometimes cause and effect are three or four months away like 
that of the grain of rice. It takes about three to four, or Íive to sIX 
months from a rice seed to a young rice plant, then to a rice plant that 
can produce rice. Sometimes If takes about ten years for a cause to turn 
into an effect. For Instance, from the time the schoolboy enters the 
elementary school to the time he graduates a four-year college, It takes 
him at least 14 years. Other causes may Involve more time to produce 
effects, may be the whole life or two lives. 

Karma: From morning to nipht, we create karma with our body, 
with our mouth, and with our mind. In our thoughts, we always think 
that people are bad. In our mouth, we always talk about other people”s 
rights and wronøs, tell lies, say indecent things, scold people, backbite, 
and so on. Karma 1s one of the fundamerntal doctrines of Buddhism. 
Everything that we encounter In this life, good or bad, sweet or bifter, 
IS a result of what we did In the past or from what we have done 
recently in this life. Good karma produces happiness; bad karma 
produces pain and suffering. So, what 1s karma? Karma 1s a SanskrIt 
word, literally means a deed or an action and a reaction, the continuing 
process of cause and effect. Moral or any good or bad action (however, 
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the word “karma' 1s usually used In the sense of evil bent or mind 
resulting from past wrongful actions) taken while living which causes 
corresponding future retribution, either good or evil transmigration 
(action and reaction, the continuing process of cause and effect). 
Karma 1s neither fatalism nor a doctrine of predetermination. Our 
present life 1s formed and created through our actions and thoughts In 
our previous lives. Qur present life and circumstances are the product 
of our past thoughts and actions, and In the same way our deeds In this 
líe wIll fashion our future mode of existence. According to the 
definition of the karma, the past Influences the present but does not 
dominate 1t, for karma 1s past as well as present. However, both past 
and present influence the future. The past 1s a background agaInst 
which life goes on from moment to moment. The future 1s yet to be. 
Only the present moment exists and the responsibility of using the 
present momert for good or bad lies with each Individual. ÀA karma can 
by created by body, speech, or mind. There are good karma, evil 
karma, and Indifferent karma. All kinds of karma are accumulated by 
the Alayavijnana and Manas. Karma can be cultivated through 
religIous practice (good), and uncultivated. For sentient being has lived 
through ¡inumerable reincarnatlons, each has boundless karma. 
Whatever kind of karma 1s, a result would be followed accordingly, 
sooner or later. No one can escape the result of his own karma. 
“Karma” 1s a Sanskrit term which means “Action, good or bad,” 
including attachments, aversions, defilements, anger, Jealousy, etc. 
Karma 1s created (formed) by that being”s conceptions (samskara). This 
potential directs one behavior and steers the motives for all present and 
future deeds. In Buddhism, karma arises from three factors: body, 
speech and mind. For Instance, when you are speaking, you create a 
verbal act. When you do something, you create a physical act. And 
when you are thinking, you may create some mental actions. Mental 
actions are actlons that have no physical or verbal manifestatlons. 
Buddhist ethical theory 1s prImarily with volitlonal actions, that 1s, those 
actions that result from deliberate choIce for such actions set in motion 
a serles Of events that inevitably produce concordant results. These 
results may be either pleasant or unpleasant, depending on the original 
votion. In some cases the results of actions are experlenced 
Immediately, and In others they are only manifested at a later time. 
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Some karmic results do not accrue (dồn lại) until a future life. Karmas 
are actions that lead to both Iimmediate and long range results. All zood 
and evil actions taken while living. Action and approprlate result of 
action. Karma 1s not limited by time or space. An Individual 1s coming 
into physical life with a karma (character and environment resulting 
from his action In the past). Briefly, “karma” means “deed.” lt 1s 
produced by all deeds we do. Any deed Is invariably accompanied by a 
result. AII that we are at the present momenrt 1s the result of the karma 
that we have produced In the past. Karma 1s complex and serious. Our 
deeds, however trifling, leave traces physically, mentally, and 
environmerfally. The traces left in our minds include memory, 
knowledge, habit, Iintelligence, and character. They are produced by 
the accumulation of our experiences and deeds over a long perlod of 
time. The traces that our deeds leave on our body can be seen easily, 
but only part of traces In our minds remain on the surface of our mind, 
the rest of them are hidden depths of our minds, or sunk in the 
subconscIlous mind. This 1s the complexity and serlousness of the 
Karma. 

According to Buddhism, a “karma” 1s not a fate or a destiny; 
neither 1s 1t a simple, unconscious, and involuntary action. Ôn the 
contrary, 1t 1s an intentional, conscious, deliberate, and willful action. 
Also according to Buddhism, any actions will lead to similar results 
without any exception. Ïf 1s to say, “As one sows, so shalÏ one reap.” 
According to one”s action, so shall be the fruit. If we do a wholesome 
action, we wIll get a wholesome fruit. IÝ we do an unwholesome action, 
we will get an unwholesome result. Devout Buddhists should try to 
understand the law of karma. Once we understand that in our own life 
every actlon will have a similar and equal reaction, and once we 
understand that we will experience the effect of that action, we will 
refrain from committing unwholesome deeds. Karma 1s a product of 
body, speech and mind; while recompense 1s a product or result of 
karma. Karma 1s like a seed sown, and recompense 1s like a tree øgrown 
with fruits. When the body does good things, the mouth speaks good 
words, the mind thinks of good 1deas, then the karma 1s a good seed. In 
the contrary, the karma 1s an evil seed. According to the Buddhist 
doctrines, every acflon produces an effect and 1t 1s a cause first and 
effect afterwards. We therefore speak of “Karma” as the “Law of 
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Cause and Effect.” There 1s no end to the result of an action 1f there 1s 
no end to the Karma. Life in nowadays socIety, It 1s extremely difficult 
for us not to create any karma; however, we should be very careful 
about our actlons, so that their effect will be only good. Thus the 
Buddha taught: “To lead a good life, you Buddhists should make every 
effortf to control the activities of your body, speech, and mind. Do not 
let these activitles hurt you and others.” Recompense corresponds 
Karma without any exception. Naturally, good seed wIill produce a 
healthy tree and delicious fruits, while bad seed gIves worse free and 
fruits. Therefore, unless we clearly understand and diligently cultivate 
the laws of cause and effect, or karma and result, we cannot controÏ our 
lives and experlence a life the way we wish to. According to the 
Buddha-Dharma, no gods, nor heavenly deities, nor demons can assert 
their powers on us, we are totally free to build our lives the way we 
wish. According to Buddhist doctrines, karma 1s always Just. It neither 
loves nor hates, neither rewards nor punishes. Karma and Recompense 
1s simply the Law of Cause and Effect. If we accumulate good karma, 
the result will surely be happy and Joyous. No demons can harm us. In 
the contrary, IÝ we create evil karma, no matter how much and 
earnestly we pray for help, the result wIll surely be bitter and painful, 
no øods can save us. 

According to Buddhism, man 1s the creator of his own life and his 
own destiny. All the good and bad that comes our way In life 1s the 
result oŸ our own actlons reacting upon us. Qur Jjoys and sorrows are the 
effects of which our actions, both in the distant and the Immediate past, 
are the causes. And what we do in the present will determine what we 
become In the future. Since man Is the creator of his own life, to enJoy 
a happy and peaceful life he must be a good creator, that 1s, he must 
create good karma. Good karma comes ultimately from a good mind, 
from a pure and calm mind. The law of karma binds together the past, 
present, and future lives of an individual through the course of his 
transmigration. To understand how such a connection 1s possible 
between the experlences and actions of an Individual In successive 
lives, we must take a brlef look at the Buddhist analysis of 
conscIousness. According to the Buddhist philosophy of conscIousness, 
the Vijnanavada School, there are eight kinds of consciousness. The 
first five are the eye, ear, nose, tongue and body conscIousnesses. 
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These make possible the awareness of the five kinds of external sense 
data throuph the five sense-organs. The sixth consciousness 1s the 
Iintellectual consclousness, the faculty of Judgment which discerns, 
compares, and distinguishes the sense-data and ideas. The seventh 
conscIousness, called the manas, 1s the ego-consciousness, the Inward 
awareness of oneself as an ego and the clinging to discrimination 
between oneself and others. Even when the first six Kkinds of 
COnScIousness are not functioning, for example, In deep sleep, the 
seventh consciousness 1s still present, and 1f threatened, this 
conscIousness, through the Impulse of self-protection, wIlÏ cause us to 
awaken. The eiphth consclousness 1s called Alaya-vijinana, the 
storehouse-consciousness. Because this conscIousness 1s sO de€p, If IS 
very difficult to understand. The alaya-viJnana 1s a repository which 
stores all the Impressions of our deeds and experiences. Everything we 
see, hear, smell, taste, touch, and do deposifs, so to speak, a seed 1s a 
nucleus of karmic energy. Since the alaya hoards all the seeds of our 
past actlons, 1t 1s the architect of our destiny. Our life and character 
reflect the seeds In our store-conscIousness. If we deposit bad seeds, 
1.e., perform more evil acftilons, we wIll become bad persons. Since 
Buddhism places ultimate responsIbility for our life in our own hands, If 
we want our hands to mold our life in a better way, we must launch our 
minds In a better đirection, for 1t 1s the mind which controls the hands 
which mold our life. However, sometimes we know someone who 1s 
virtuous, gentle, kind, loving and wise, and yet his life 1s filled with 
troubles from morning to nipht. Why 1s this? What happens to our 
theory that good acts lead to happiness and bad acts to suffering? 'To 
understand this, we must realize that the fruits of karma do not 
necessarlly mature in the same lifeime In which the karma 1s 
originally accumulated. Karma may bring about Its consequences In the 
next life or in succeeding lives. lf a person was øood In a previous lIfe, 
he may enJoy happiness and prosperity In this life even though his 
conduct now 1s bad. And a person who 1s very virtious now may still 
meet a lot of trouble because of bad karma from a past life. It 1s like 
planting different kinds of seeds; some wIll come to flower very fast, 
others will take a long time, maybe years. The law of cause and effect 
does not come about at different times, In different forms and at 
different locations. While some of our experiences are due to karma In 
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the present life, others may be due to karma from previous lives. In the 
present life, we receive the results of our actions done 1n past lives as 
well as In the present. And what we reap in the future will be the result 
of what we do In the present. The doctrine of karma 1s not merely a 
doctrine of cause and effect, but of action and reaction. The doctrine 
holds that every action willfully performed by an agent, be It of 
thought, word, or deed, tends to react upon that agent. The law of 
karma 1s a natural law, and its operation cannot be suspended by any 
power of a delty. Our action brings about their natural results. 
Recognizing this, Buddhists do not pray to a god for mercy but rather 
regulate their actions to bring them Into harmony with the universal 
law. If they do evil, they try to discover their mistakes and rectify theIr 
ways; and If they do good things, they try to maintain and develop that 
good. Buddhists should not worry about the past, but rather be 
concerned about what we are doing 1n the present. Instead of running 
around seeking salvation, we should try to sow good seeds In the 
present and leave the results to the law of karma. The theory of karma 
in Buddhism makes man and no one else the architect of his own 
destiny. From moment to moment we are producing and creating our 
own destiny through our thought, our speech and our deeds. Thus the 
ancient said: “Sow a thought and reap an act; sow an act and reap a 
habit; sow a habit and reap a character; sow a characfer and reap a 
destiny.” 

The karma that we have now 1s very deep-rooted and complex, and 
1ncludes the former karma that human beings have accumulated since 
therr beginning. We also possess the “former karma” that we have 
produced ourselves In previous existences and to some extent the 
“former karma” that our ancestors have produced (for those who were 
born in the same family, from generatfion to øeneration, or in the same 
country, would bear the same kinds of karma to some extent). And of 
COurse we possess the “present karma” that we have produced 
ourselves In this life. Is 1t possible for an ordinary person to become 
{ree from these karmas and enter the mental state of perfect freedom, 
escape from the world of illusion, by means of his own wIsdom? This 1s 
clearly out of the question. What then, 1ƒ anything, can we do about 1t? 
AlI that one has experienced, thought and felt in the past remains In the 
depths of one”s subconscious mind. Psychologists recognize that the 
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subconscIous mind not only exerts a great Influence on man”s character 
and his mental functions but even causes various disorders, because 1t 
1s normally beyond our reach, we cannot control the subconscIous mind 
by mere reflection and meditation. 

When we plant a black-pepper seed, black-pepper plant grows and 
we WIll reap black-pepper, not oranges. Similarly, when we act 
positively, happiness follows, not suffering. When we act destructively, 
misery comes, not happiness. Just as small seed can grow Into a huge 
tree with much fruit, small actions can bring large result. Therefore, we 
should try to avoid even small negative actions and to create small 
negative ones. If the cause Isn”t created, the result does not occur. [f no 
seed Is planted, nothing grows. The person who hasn”t created the 
cause to be killed, won”t be even If he or she Is In a car crash. 
According to the Buddha, man makes his own destiny. He should not 
blame anyone for his troubles since he alone 1s responsible for his own 
le, for either better or worse. Your difficultes and troubles are 
actually self-caused. They arise from actions rooted In greed, hatred 
and delusion. In fact, suffering 1s the price you pay for craving for 
exIstence and sensual pleasures. The price which comes as physical 
paIn and menfal agony 1s a heavy one to pay. It is like payIing monthly 
payment for the brand new Chevrolet Corvette you own. The paymenf 
1s the physical pain and menfal agony you undergo, while the Corvette 
IS yOUr physical body through which you experience the worldly 
pleasures of the senses. You have to pay the price for the enJoymeIt: 
nothing 1s really free of charge unfortunately. If we act positively, the 
happy result will eventually occur. When we do negative actions, the 
Imprints aren't lost even though they may not bring theIr results 
Iummediately. Devout Buddhists should always remember that, “the 
OCean”s wafer may dry up, mountain may waste away, the actions done 
in former lives are never lost; on the contrary, they come to ÍruIt 
though aeons after aeons pass, until at last the debt 1s paid.” Body, 
speech, and mind all make karma when we cling. We create habits that 
can make us suffer ¡in the future. This 1s the fruit of our attachment, of 
our past defilement. Remember, not only body but also speech and 
mental action can make conditions for future results. If we did some act 
of kindness In the past and remember 1t today, we will be happy, and 
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this happy state of mind 1s the result of past karma. In other words, all 
things conditioned by cause, both long-term and moment-to-momert. 
According to Buddhist tradition, there are two kinds of karma: 
intentional karma and unintentional karma. Intentional karma which 
bears much heavier karma vipaka (phala). Unintentional karma which 
bears lighter karma vipaka. There are also two other kinds of karma: 
the wholesome and the unwholesome. Wholesome (good) karma such 
as gIving charity, kind speech, helping others, etc. Unwholesome (bad) 
karma such as killing, stealing, lying and slandering. According to Prof. 
Junjiro Takakusu In the Essentials of Buddhist Philosophy, there are 
two kinds of action and action-influence. The first type of karma 1s the 
drawing action. Drawing action causes a being to be born as a man, as 
a deva, or as an animal; no other force can draw a living being Into a 
particular form of life. The second type of karma 1s the fulfilling action. 
After the kind of liíe has been determined, the fulfilling action 
completes the formal quality of the living berng so that it wIll be a 
thorough specimen of the kind. There are two kinds of action- 
influence. The first kind of action-influence 1s individual action- 
infuence which creates the Individual being. Individual action- 
influence or Individual karmas are those actions that sentient beings act 
individually. The second kind of action-influence 1s common action- 
influence creates the universe ¡tself. The common-action-influence 
karma Involved in this world system 1s not Just that of human beIngs, 
but of every type of sentient being In the system. Also according to the 
Buddhist tradition, there are three kinds of karma: action (behavior) of 
the body, behavior of the speech, and behavior of the mind. There are 
three other kinds of karma: present life happy karma, present life 
unhappy karma, and karma of an Imperturbable nature. There are still 
three other kinds of karma: karma of ordinary rebirth, karma of 
Hinayana Nirvana, and karma of Mahayana Nirvana. There are still 
three other kinds of karma: good karmas, bad karmas, and neutral 
karmas. There are still three other kinds of karma, which also called 
three stages of karma. The first stage of karma 1s the past karma. Past 
karma 1s the cause for some results (effects) reaped In the present lIfe. 
The second stage of karma 1s the present karma with present results. 
Present karma 1s the cause for some results (effects) reaped In the 
present life (present deeds and their consequences In this life). The 
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second stage of karma 1s the present karma with future results. Present 
karma (deed) 1s the cause for some or all results reaped 1n the next or 
future lives. Present deeds and their next life consequences (present 
deeds and consequences after next life). 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are four kinds of kamma. The first kind of karma 1s the 
black kamma, or evil deeds with black results. The second kind of 
karma 1s the bright kamma with bright result. The third kind of karma 1s 
the black-and-bright kamma with black-and-bright result. The fourth 
kind of karma 1s the kamma that 1s neither black nor bright, with neither 
black nor bright result, leading to the destruction of kamma. According 
to Mahayana Buddhism, there are four kinds of karmas. The first kind 
of karma 1s the accumulated karma, which results from many former 
lives. The second kind of karma 1s the repeated karma, which forms 
during the present life. The third kind of karma 1s the most dominant 
karma which 1s able to subJugate other karmas. The fourth kind of 
karma 1s the Near-Death Karma which 1s very strong. According to the 
Abhidharma, there are four types of kamma (karma): good karmas, bad 
karmas, neutral karmas, and karmas In the state of cessation. 
Especially, karmas In the state of cessation 1s the state of the activIty”s 
having ceased, and this remains in the mental continuum. This sfate of 
cessaton Is an affirming negative, an absence which ¡includes 
something posifIve. Ít 1s a potency which 1s not Jjust the mere cessation 
of the action, but has the capacity of producing an effect In the future. 
These states of cessaton are capable of regenerating moment by 
moment until an effect 1s produced. No matter how much time passes, 
when 1t meets with the proper conditions, 1t fructifles or matures. lÝ one 
has not engaged In a means to cause the potency to be reduced, such as 
confession and Intention of restraint in committing these bad actions 
again, then these karmas wIll Just remain. There are still four other 
kímmds of karma: productive kamma, suportive kamma, obstrucfive 
kamma, and destructive kamma. 

When a disciple came to the Buddha penitent over past misdeeds, 
the Buddha did not promise any forgiveness, for He knew that each 
must reap the results of the seeds that he had sown. Instead He 
explained: “lf you know that what you have done Is wrong and 
harmful, from now on do not do 1t again. lf you know that what you 
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have done 1s right and profitable, continue to do 1t. Destroy bad karma 
and cultivate good karma. You should realize that what you are In the 
present 1s a shadow of what you were in the past, and what you wIll be 
in the future Is a shadow of what you are now in the present. You 
should always apply your mind to the present so that you may advance 
on the way.” In the Anguttara Nikaya Sutra, the Buddha taught: “Oh 
Bhikkhus! Mental volition 1s what I call action or karma. Having 
voliion one acts by body, speech and thought.” In the Dhammapada 
Sutfa, the Buddha taught: “Of all dharmas, mind 1s the forerunner, mind 
1s chief. We are what we think, we have become what we thought 
(what we are today came from our thoughfs of yesterday). If we speak 
or act with a deluded mind or evil thoughts, suffering or pain follows 
us, as the wheel follows the hoof of the draught-ox (Dharmapada 1). Of 
all dharmas, mind 1s the forerunner, mind 1s chief. We are what we 
think, we have become what we thought. If we speak or act with a pure 
mind or thought, happiness and Joy follows us, as our own shadow that 
never leaves (Dharmapada 2). The deed Is not well done of which a 
man must repent, and the reward of which he receives, weeping, with 
tearful face; one reaps the fruit thereof (Dhammapada 67). The deed 1s 
well done when, after having done 1t, one repents not, and when, with 
Joy and pleasure, one reaps the fruit thereof (Dhammapada 68). As 
long as the evil deed done does not bear fruit, the fool thinks If 1s as 
sweet as honey; but when It ripens, then he comes to grIef 
(Dhammapada 69). Those Arhats whose mind 1s calm, whose speech 
and deed are calm. They have also obtained right knowing, they have 
thus become qulet men (Dhammapada 96). Let”s hasten up to do good. 
Lets restrain our minds from evil thoughts, for the minds of those who 
are slow In doing øgood actions delight in evil (Dhammapada 116). lf a 
person commifs evil, let him not do 1t again and again; he should not 
rejJoIce therein, sorrow 1s the outcome of evil (Dhammapada 117). lf a 
person does a meritorious deed, he should do it habitually, he should 
fnd pleasures therein, happiness 1s the outcome of merIt 
(Dhammapada 118). Even an evil-doer sees good as long as evil deed 
has not yet ripened; but when his evil deed has ripened, then he sees 
the evil results (Dhammapada 119). Even a good person sees evil as 
long as his good deed has not yet ripened; but when his good deed has 
ripened, then he sees the good results (Dhammapada 120). Do not 
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đisregard (underestimate) small evil, sayIng, “it wIll not matter to me.” 
By the falling of drop by drop, a water-jar 1s filled; likewise, the fool 
becomes full of evil, even 1f he gathers it little by litle (Dhammapada 
121). Do not disregard small good, saying, “it will not matter to me.” 
Even by the falling of drop by drop, a water-Jar 1s filled; likewise, the 
wise man, gathers his merit little by little (Dhammapada 122). An evil 
deed Is better not done, a misdeed wIll bring future suffering. ÀA good 
deed 1s better done now, for after doing If one does not grleve 
(Dhammapada 314). All conditioned things are without a real self. One 
who perceives this with wisdom, ceases grief and achieves liberation. 
Thịs 1s the path of purity.” (Dharmapada 279).” 

Retribufions: Retributlon mwan consequences or requitals of one”s 
previous life. The pain or pleasure resulting In this lie from the 
practices or causes and retributions of a previous life. Therefore, 
ancient virtues said: “[f we wish to know what our lives were like In 
the past, Just look at the retributions we are experlencing currently 1n 
this life. lf we wish to know what retributions wIll happen to us in the 
future, Just look and examine the actlons we have created or are 
creating in this le.” Buddhist practitioners should always remember 
that for all conditioned phenomena, the effect by causing a further 
effect becomes also a cause. If we understand clearly this theory, then 
In our đdally activiles, sincere Buddhists are able to avoid 
unwholesome deeds and practice wholesome deeds. According to the 
Earth-Store Bodhisattva Sutra, the Earth-Store Bodhisattva advises 
sentlent beings based on their circumstances: “If Earth Store 
Bodhisattva meets those who take life, he speaks of a retribution of a 
short lifespan. If he meets robbers and petty thieves, he speaks of a 
retribution of poverty and acute suffering. lIf he meets those who 
commit sexual misconduct, he speaks of the retribution of being born as 
pIgeons and as mandrin ducks and drakes. lf he meets those of harsh 
speech, he speaks of the retribution of a quarreling family. If he meets 
slanderers, he speaks of the retribution of a tongueless and cankerous 
mouth. If he meets those with anger and hatred, he speaks of being 
ugly and crippled. If he meets those who are stingy, he speaks of 
Írustrated desires. If he meets gluttons, he speaks of the retribution of 
hunger, thirst and sicknesses (illnesses) of the throat. If he meets those 
who enJoy hunting, he speaks of a frightening Insanity and disasfrous 
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fate. If he meets those who rebel against their parenfs, he speaks of the 
retribution of being killed in natural disasters. If he meets those who 
set fire to mountains or forests, he speaks of the retribution of seeking 
to commit suicide In the confusion of insamity. If he meets maliclous 
parents or step-parents, he speaks of the retribution oŸ being flogsged in 
future lives. If he meets those who net and trap young animals, he 
speaks of the retribution of being separated from their own children. If 
he meets those who slander the Triple Jewel, he speaks of the 
retribution of being blind, deaf or mute. If he meets those who slight 
the Dharma and regard the teachings with arrogance, he speaks of the 
retrIibution of dwelling in the evil paths forever. If he meetfs those who 
destroy or misuse possessions of the permanently dwelling, he speaks 
of the retribution of revolving 1n the hells for millions of kalpas. If he 
meets those who defile the pure conduct of others and falsely accuse 
the Sangha, he speaks of the retribution of an eternity in the animal 
realm. If he meets those who scald, burn, behead, chop up or othewise 
harm living beings, he speaks of the retrIibution of repayment in kind. If 
he meets those who violate precepts and the regulations of pure eating, 
he speaks of the retribution of being born as birds and beasts suffering 
†rom hunger and thirst. If he meets those who are arrogant and haughty, 
he speaks of the retribution of being servile and of low classes. If he 
meets those whose double-tongued behavior causes dissension and 
discord, he speaks of retribution of tonguelessness (being mute) and 
speech Impediments. If he meets those of deviant view, he speaks of 
the retribution of rebirth in the frontier regions. In short, hinderers or 
obstacles of retribution are caused by the retributions, one of the types 
of obstacles for any Buddhist cultivators. 
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Chương Tám 
Chapter Eight 


Lục Độ Ba La Mật 


Tổng Quan Về Lục Độ Ba La Mật: Ba La Mật, theo Phạn ngữ, có 
nghĩa là đáo bỉ ngạn. Sáu Ba La Mật đưa chúng sanh qua biển sanh tử 
để đi đến Niết Bàn. Sáu giai đoạn hoàn thiện tinh thân của chư Bồ tát 
trong tiến trình thành Phật. Chẳng những Lục độ Ba La Mật là đặc 
trưng cho Phật Giáo Đại Thừa trong nhiều phương diện, mà chúng còn 
gồm những cơ bản đạo đức chung cho tất cả các tôn giáo. Lục độ bao 
gồm sự thực tập và sự phát triển khả dĩ cao nhất. Vì vậy, thực hành sáu 
Ba La Mật sẽ giúp hành giả vượt bờ mê qua đến bến giác. Phật tử 
thuần thành luôn biết Lục Độ Ba La Mật là sáu pháp tu hành căn bản 
của một người con Phật, nhưng lại không nỗ lực thực hành. Gặp ai và ở 
đâu mình cũng nói pháp “Lục Độ”, nhưng đến lúc gặp thử thách thì bố 
thí cũng không, trì giới cũng chẳng có, nhẫn nhục cũng tránh xa, tỉnh 
tấn đâu chẳng thấy chỉ thấy giải đãi, thiển định đâu không thấy chỉ 
thấy tán tâm loạn ý, kết quả là chúng ta không thể xử dụng được chân 
trí tuệ không trong hành xử hằng ngày. Như vậy thì hình tướng tu hành 
có lợi ích gì? Có người chẳng những không chịu bố thí, mà còn kêu 
người khác phải bố thí cho mình càng nhiều càng tốt. Những người nầy 
luôn tìm cách đạt được tiện nghi, chứ không chịu thua thiệt. Chúng ta 
ai cũng biết trì giới là giữ gìn giới luật Phật, nhưng đến lúc gặp thử 
thách, chẳng những mình không giữ giới mà còn phá giới nữa là khác. 
Mặc dù ai trong chúng ta cũng đều biết rằng nhẫn nhục có thể giúp 
đưa chúng ta sang bờ bên kia, nhưng khi gặp chuyện thì chúng ta chẳng 
bao giờ nhẫn nhục được. Ai cũng muốn tinh tấn, nhưng mà tỉnh tấn làm 
việc trần tục, chứ không phải tinh tấn tu hành. Ai cũng biết thực tập 
thiển định nhằm tập trung tư tưởng để phát sanh trí huệ, nhưng chỉ biết 
nói mà không chịu làm. Vì những lý do nầy mà Đức Phật nói pháp Ba 
La Mật. Bố thí tức là dùng tài sản vật chất hoặc Phật pháp để bố thí 
cho người khác, trì giới là tuân giữ giới luật Phật và thúc liễm thân tâm 
trong mọi hoàn cảnh, nhẫn nhục là thọ nhẫn những gì không như ý, tỉnh 
tấn là tinh tấn tu tập, thiển định là tập trung tư tưởng cho đến khi không 
còn một vọng tưởng nào, và trí tuệ là trí có khả năng đưa mình đến bờ 
bên kia và liễu sanh thoát tử. 


176 


Thứ nhất là Bố Thí: Bố thí theo tiếng Phạn là “Dana”, có nghĩa là 
“cúng dường.” Nói chung từ “dana” chỉ một thái độ khoản đại. Đàn na 
quan hệ với việc phát triển một thái độ sẵn sàng cho ra những gì mà 
mình có để làm lợi lạc chúng sanh. Trong Phật giáo Đại thừa, đây là 
một trong lục Ba La Mật. Hành vi tự phát tặng cho tha nhân một vật, 
năng lượng hay trí năng của mình. Bố thí là một trong sáu hạnh Ba La 
Mật của người tu Phật, là tác động quan trọng nhất làm tăng công đức 
tu hành mà một vị Bồ Tát tu tập trên đường đi đến Phật quả. Trong 
Phật giáo Nguyên Thủy, đàn na là một trong mười pháp “quán chiếu” 
và là những tu tập công đức quan trọng nhất. Đàn na là một thành phần 
chủ yếu trên đường tu tập thiển quán, vì chính đàn na giúp chúng ta 
vượt qua tánh ích kỷ, đem lại lợi lạc cho cả đời này lẫn đời sau. Ngày 
nay, việc Phật tử tại gia cúng dường cho chư Tăng Ni cũng được gọi là 
“đàn na,” và đây là một trong những hoạt động tôn giáo quan trọng 
nhất cho người tại gia tại các quốc gia Đông Á. Người tại gia tin rằng 
cúng dường cho chư Tăng Già sẽ mang lại lợi lạc lớn hơn là cho người 
thường, vì ngoài đức Phật ra thì chư Tăng Ni cũng được xem là “phước 
điển” trong Phật giáo. 

Chúng ta phải bằng mọi cách giúp đở lẫn nhau. Khi bố thí, không 
nên ấp ủ ý tưởng đây là người cho kia là kể được cho, cho cái gì và 
cho bao nhiêu, được như vậy thì kiêu mạn và tự phụ sẽ không sanh 
khởi trong ta. Đây là cách bố thí vô điều kiện hay bi tâm dựa trên căn 
bản bình đẳng. Bố thí Ba la mật còn là cửa ngõ đi vào hào quang chư 
pháp. vì nhờ đó mà trong từng giây phút, chúng ta làm cho chúng sanh 
hoan hỷ cũng như làm trang nghiêm cõi Phật; nhờ Bố thí Ba la mật mà 
chúng ta chỉ dạy và hướng dẫn chúng sanh ha bỏ tánh tham lam bổn 
xén. Đặc biệt, chư Bồ Tát bố thí bình đẳng cho tất cả chúng sanh mà 
không màng chúng sanh có xứng đáng hay không. Trong Kinh Bổn 
Sanh kể nhiều câu chuyện về Bồ Tát hoàn thành bố thí Ba La Mật. 
Như trong một tiền kiếp của Đức Phật, lúc đó Ngài chỉ là một Bồ Tát, 
dù dưới dạng nhân hay phi nhân để thực hành hạnh bố thí. Trong Kinh 
Bổn Sanh Đại Kapi có kể Bồ Tát là chúa của loài khỉ bị quân lính của 
vua xứ Varanasi tấn công. Để cứu đàn khỉ, chúa khỉ lấy thân mình 
giăng làm cầu cho đàn khỉ chạy thoát. Trong Kinh Bổn Sanh Sasa, Bồ 
Tát là một chú thỏ rừng. Để giữ trọn như lời đã hứa, thỏ hiến thân 
mình chết thay cho một con thỏ khác. Trong truyện hoàng tử Thiện 
Hữu, để thực hiện lời nguyện bố thí ba la mật, hoàng tử không chỉ bố 
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thí lầu đài hay thành quách, mà còn bố thí ngay đến vợ con và cả thân 
thể tứ chi của Ngài. Theo Thanh Tịnh Đạo, Bồ Tát vì lợi ích số đông, 
thấy chúng sanh đau khổ, muốn cho họ đạt được trạng thái an lạc mà 
nguyện tu tập Ba La Mật, khi bố thí Ba La Mật được hoàn thành thì tất 
cả các Ba La Mật khác đều được hoàn thành. Theo Kinh Thí Dụ, Bồ 
Tát bố thí cho những ai cần, rồi Bồ Tát tu hành tịnh hạnh và Ba La Mật 
cho đến viên mãn. Cuối cùng ngài đạt được giác ngộ tối thượng, chánh 
đẳng chánh giác. 

Theo từ Hán Việt, Bố có nghĩa là rộng lớn hay không có giới hạn, 
Thí có nghĩa là cho. Bố Thí là cho một cách rộng lớn, cho không giới 
hạn. Bố thí thực phẩm hay pháp giáo, đưa đến lợi lạc cho đời nầy và 
đời sau trong kiếp lai sanh, xao lãng hay từ chối không bố thí sẽ có hậu 
quả ngược lại. Đức Phật dạy: “Tham lam chính là đầu mối của các sự 
khổ đau trong vòng luân hồi sanh tử. Vì hễ có tham là có chấp giữ; có 
chấp giữ là còn bị trói buộc; còn bị trói buộc tức là chưa giải thoát; 
chưa giải thoát tức là còn luân hồi sanh tử; còn luân hồi là còn làm 
chúng sanh; còn làm chúng sanh là còn tiếp tục chịu các cảnh khổ đau 
phiền não.” Vì thấy các mối nguy hại của tham lam, nên Đức Phật đã 
nhấn mạnh với chúng sanh về pháp môn bố thí. Trong phần giảng giải 
Kinh Bát Đại Nhân Giác, Thiển Sư Thích Nhất Hạnh đã giải thích về 
“Bố Thí” như sau: Bố Thí là cho ra đồng đều, có nghĩa là làm san bằng 
sự chênh lệnh giàu nghèo. Bất cứ hành động nào khiến cho tha nhân 
bớt khổ và thực thi công bằng xã hội đều được xem là “Bố Thí.” Bố 
Thí là hạnh tu đầu của sáu phép Ba La Mật. Ba La Mật có nghĩa là 
đưa người sang bờ bên kia, tức là bờ giải thoát; giải thoát khỏi bệnh 
tật, nghèo đói, vô minh, phiền não, sanh tử. Tuy nhiên, Phật pháp nói 
dễ khó làm. Bố thí tức là dùng tài sản vật chất hoặc Phật pháp bố thí 
cho người khác. Có người lúc cần bố thí thì không chịu bố thí. Ngược 
lại, lúc nào cũng muốn người khác cho mình, càng nhiều càng tốt. 
Người ấy luôn tìm cách chiếm đoạt tiện nghi. Vì vậy nói Phật pháp nói 
dễ khó làm là ở chỗ nầy. Người tu theo Phật phải nên biết hai chữ “Bố 
thí” và “Cúng dường” cũng đồng một nghĩa. Ở nơi chúng sanh thì gọi 
là “Bố thí.” Ở nơi cha mẹ, cùng các bậc thầy tổ và chư Thánh nhân thì 
gọi là cúng dường. Theo Thanh Tịnh Đạo, Ngài Phật Âm định nghĩa 
“Danam vuccati avakkhandham” là “thật lòng bố thí” thì gọi là “Đà 
na,” mặc dù theo nghĩa đen “đàn na” có bốn nghĩa: 1) bố thí, 2) rộng 
lượng, 3) của cứu tế, và 4) hào phóng. 
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Ngoài ra, còn có nhiều loại bố thí khác. Thứ nhất là báo ân thí, có 
nghĩa là bố thí để trả ân (vì người ấy đã cho tôi nên tôi bố thí lại). Đây 
là một trong tám loại bố thí theo Câu Xá Luận. Thứ nhì là bố úy thí, có 
nghĩa là đem cái vô úy bố thí cho người. Vì sợ mà bố thí (Vì sợ tai ách 
mà bố thí). Đây là một trong tám loại bố thí theo Câu Xá Luận và 
Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh. Thứ ba là công đức thí, hay 
bố thí để giúp cho tâm được trang nghiêm, tập hạnh buông xả và dọn 
đường cho công cuộc tu hành giải thoát. Đây là một trong tám loại bố 
thí theo Câu Xá Luận. Thứ tư là hồi hướng Bồ Đề bố thí. Hồi hướng 
Bồ Đề bố thí, vì xa rời hữu vi vô vi. Thứ năm là hỷ thiên thí, có nghĩa 
là vì mong được sanh lên cõi trời mà bố thí. Thi ân bố thí với hy vọng 
sanh Thiên hay được hưởng phước (do mong câu được sanh lên cõi trời 
mà bố thí). Đây là một trong tám loại bố thí theo Câu Xá Luận. Thứ 
sáu là pháp thí, gay nói pháp giảng kinh hóa độ quần sanh. Thuyết 
giảng những lời Phật dạy để độ người. Thứ bảy là tập tục thí, hay bố 
thí vì thể theo tập tục của tổ tiên cha ông (hay vì nghĩ rằng bố thí là 
tốt). Đây là một trong tám loại bố thí theo Câu Xá Luận. Thứ tám là 
trang nghiêm thí, hay bố Thí vì muốn trang nghiêm và tư trợ tâm. Đây 
là một trong tám loại bố thí theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh. Thứ chín là tùy chí thí, hay lúc có người đến mới bố thí hay chỉ 
bố thí được sự tiện ích ở chỗ gần. Tùy ý bố thí vì thỏa mãn chỗ nguyện 
cầu. Đây là một trong tám loại bố thí theo Câu Xá Luận và Kinh 
Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh. Thứ mười là tùy nghi bố thí, vì biết 
thượng, trung, hạ. Thứ mười một là yếu danh thí, hay vì danh tiếng mà 
bố thí (nghĩ rằng bố thí sẽ có tiếng đồn tốt).Đây là một trong tám loại 
bố thí theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh. Đây cũng là một 
trong tám loại bố thí theo Câu Xá Luận. 

Có hai loại bố thí. Thứ nhất là tài thí hay bố thí bằng của cải. Thứ 
nhì là pháp thí, hay thuyết giảng những lời Phật dạy để độ người. Còn 
có hai loại bố thí khác. Thứ nhất là tịnh thí, hay bố thí thanh tịnh chẳng 
cần báo đáp. Thứ nhì là bất tịnh thí, hay bố thí mà còn mong cầu phước 
báo. Bố thí lại có ba bậc. Bậc thứ nhất là Hạ phần bố thí (bố thí ở bậc 
thấp nhất). Do khởi từ tâm mà bố thí tài vật cho dòng họ, vợ con. Đây 
gọi là bố thí bậc thấp. Bậc thứ nhì là trung phần bố thí (bố thí ở bậc 
trung). Với từ tâm mà bố thí đầu, mắt hay tứ chi. Đây gọi là bố thí bậc 
trung. Bậc thứ ba là thượng phần bố thí (bố thí bậc thượng). Với từ tâm 
mà bố thí sinh mạng. Đây gọi là bố thí bậc thượng. Ngoài ra, có ba loại 
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bố thí khác. Loại bố thí thứ nhất là “Tài Thí”. Bố thí tài sản vật chất, 
nghĩa là cho người tiền bạc hay vật chất. Trên đời này, không ai là 
không thể thực hiện một hình thức bố thí nào đó. Dù cho một người 
bần cùng đến đâu, người ấy cũng có thể bố thí cho những người còn tệ 
hơn mình hay có thể giúp vào việc công ích bằng sự bố thí dù nhỏ 
nhặt, nếu người ấy muốn. Ngay cả một người hoàn toàn không thể làm 
được như thế, người ấy cũng có thể có ích cho người khác và cho xã 
hội bằng cách phục vụ. Tài thí là thí của cải vật chất như thực phẩm, 
quà cáp, vân vân. Tài thí bao gồm nội thí và ngoại thí. Ngoại thí là bố 
thí kinh thành, của báu, vợ con... Bổ Tát là vị không chấp vào ngã, nên 
có thể cho cả kinh đô, của báu và vợ con... Thái tử Sĩ Đạt Đa là một vị 
hoàng tử giàu sang phú quí, nhưng Ngài từ bổ hết ngay cả vợ đẹp, con 
ngoan và hoàng cung lộng lẫy để trở thành một sa môn không một 
đồng dính túi. Nội thí là Bồ Tát có thể cho cả thân thể, đầu, mắt, tay 
chân, da thịt và máu xương của mình cho người xin. Loại bố thí thứ nhì 
là “Bố thí Pháp”. Nếu chúng ta chỉ thỏa mãn với việc bố thí tài vật mà 
không khiến cho chúng sanh tu hành chuyển hóa những khổ đau phiển 
não của họ thì theo Đức Phật là chưa đủ. Đức Phật nhắc nhở về cách 
bố thí cao tuyệt để giúp chúng sanh là giúp họ tu tập thiện nghiệp. 
Theo kinh Đại Bảo Tích, chương XXIV, Diệu Âm Bồ Tát đã hiện các 
thứ thân hình tùy theo căn cơ của chúng sanh mà thuyết pháp. Chương 
XXV, Quán Thế Âm Bồ Tát vì thương tưởng các chúng sanh kêu khổ 
nên ngài cũng đã biến ra đủ loại thân đồng sự với chúng sanh mà 
thuyết pháp làm lợi lạc cho họ. Theo Đức Phật, có hai cách bố thí, vật 
chất và tinh thần. Trong hai cách nầy thì cách bố thí về tinh thần là thù 
thắng. Bố thí Pháp, nghĩa là dạy dỗ người khác một cách đúng đắn. 
Một người có kiến thức hay trí tuệ về một lãnh vực nào đó, hẳn cũng 
có thể dạy người khác hay dẫn dắt họ ngay cả khi họ không có tiền 
hay bị trở ngại về thể chất. Dù cho một người có hoàn cảnh hạn hẹp 
cũng có thể thực hiện bố thí pháp. Nói lên kinh nghiệm của riêng mình 
làm lợi cho người khác cũng là bố thí pháp. Như vậy, theo đạo Phật, 
pháp thí là đem pháp thoại đến với chúng sanh, nhằm mang lại lợi ích 
tinh thần cho họ. Loại bố thí thứ ba là “Bố thí vô úy”. Bố thí vô úy có 
nghĩa là gỡ bỏ những ưu tư hay khổ đau của người khác bằng nỗ lực 
của chính mình. An ủi ai vượt qua lúc khó khăn cũng được xem như là 
“vô úy thí.” Khi một người đang lo sợ vì gặp tai họa, mình bèn dùng 
phương tiện lời nói hay các phương cách khác để giúp người ấy hết lo 
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âu, khổ sở và phiển não, đó là vô úy thí. Vô úy thí là cách tốt nhất có 
thể đóng góp sự an lạc và hạnh phúc cho mọi người. 

Có bốn loại bố thí. Thứ nhất là “Bút Thí”. Bút thí có nghĩa là khi 
thấy ai phát tâm sao chép kinh điển liền phát tâm Bố Thí viết để giúp 
duyên cho họ chép kinh. Thứ nhì là “Mặc Thí”. Mặc thí là khi thấy 
người viết kinh liền Bố Thí Mực để giúp thiện duyên. Thứ ba là “Kinh 
Thí”. Kinh thí có nghĩa là bố thí kinh sách để người có phương tiện đọc 
tụng. Thứ tư là “Thuyết Pháp Thí”. Thuyết pháp thí có nghĩa là bố thí 
bằng cách thuyết pháp cho người nghe để người tu hành giải thoát. Lại 
có năm loại bố thí. Thứ nhất là thí cho kẻ ở phương xa lại. Thứ nhì là 
thí cho kẻ sắp đi xa. Thứ ba là thí cho kẻ bịnh tật ốm đau. Thứ tư là thí 
cho người đói khát. Thứ năm là thí trí huệ và đạo đức cho người. Bên 
cạnh năm loại bố thí trên, có năm hạng người giả danh hảo tâm mà bố 
thí. Hạng thứ nhất, miệng nói tốt, hoặc nói bố thí mà không bao giờ 
chịu thực hành, chỉ là những lời hứa trống rỗng. Hạng thứ nhì, lời nói 
và hành động đều trái ngược nhau, tức là ngôn hành bất tương ưng. 
Hạng thứ ba, bố thí mà trong tâm luôn mong cầu được bồi hoàn bằng 
các sự đển ơn đáp nghĩa. Hạng thứ tư, bổ ra có một tấc mà muốn thâu 
vào một thước. Hạng thứ năm, gieo trồng ít mà muốn đặng trái nhiều. 

Có bảy loại cúng dường. Loại thứ nhất là bố thí cho khách lạ hay 
cho người lận đận chốn tha hương. Loại thứ nhì là bố thí cho người đi 
đường. Loại thứ ba là bố thí cho người ốm đau bịnh hoạn. Loại thứ tư 
là bố thí cho người hầu bịnh (trông nom người bệnh). Loại thứ năm là 
bố thí cho tịnh xá chùa chiễển. Loại thứ sáu là bố thí (cúng dường) đồ 
ăn thường ngày cho chư Tăng Ni. Loại thứ bảy là tùy thời tùy lúc bố 
thí (nóng, lạnh, gió bão...). Lại có bố thí thân (dùng thân mình để phục 
vụ), bố thí tâm, bố thí mắt (một cái nhìn nồng ấm có thể làm cho tha 
nhân cảm thấy an tịnh), bố thí hòa tu (ban cho người một nụ cười hiển 
hòa êm dịu), ngôn thí (dùng lời ái ngữ nỗng ấm làm cho người yên 
vui), sàng tọa thí (bố thí chỗ ngồi hay nhường chỗ cho người khác), và 
phòng xá thí (cho phép ai ngủ qua đêm). Lại có bảy nơi bố thí làm tăng 
trưởng thiện nghiệp (Thất Hữu Y Phúc Nghiệp). Thứ nhất là bố thí cho 
khách và người lỡ bước. Thứ nhì là giúp đỡ người bịnh. Bố thí cho 
người bịnh và giúp đổ người hầu bịnh. Thứ ba là bố thí vườn tược. 
Trồng cây và làm vườn cho tịnh xá. Thứ tư là bố thí đổ ăn thường 
ngày. Thường xuyên cung cấp thực phẩm cho chư Tăng Ni. Thứ năm là 
thường xuyên cung cấp y áo cho chư Tăng Ni. Thứ sáu là thường 
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xuyên cung cấp thuốc men cho chư Tăng Ni. Thứ bảy là tùy lúc bố thí. 
Theo Trung Bộ, Kinh Phân Biệt Cúng Dường, có bảy loại cúng dường 
cho Tăng Chúng. Thứ nhất là cúng dường cho cả hai Tăng Chúng với 
Đức Phật là vị cầm đầu khi Ngài còn tại thế. Thứ nhì là cúng dường 
cho cả hai Tăng Chúng sau khi Đức Phật nhập diệt. Thứ ba là cúng 
dường cho Tỳ Kheo Tăng. Thứ tư là cúng dường cho Tỳ Kheo Ni. Thứ 
năm là cúng dường và nói rằng: “Mong Tăng chúng chỉ định cho tôi 
một số Tỳ Kheo và Tỳ Kheo Ni như vậy” để tôi cúng dường các vị ấy. 
Thứ sáu là cúng dường và nói rằng: “Mong Tăng chúng chỉ định một 
số Tỳ Kheo như vậy” để tôi cúng dường các vị ấy. Thứ bảy là cúng 
dường và nói rằng: “Mong Tăng chúng chỉ định một số Tỳ Kheo Ni 
như vậy” để tôi cúng dường các vị ấy. 

Theo Câu Xá Luận, có tám loại bố thí. Thứ nhất là “tùy chí thí”. 
Có người đến nên bố thí và chỉ bố thí được sự tiện ích ở chỗ gần. Thứ 
nhì là “bố úy thí” vì sợ mà bố thí (Vì sợ tai ách mà bố thí). Thứ ba là 
“báo ân thí”. Bố thí để trả ân (vì người ấy đã cho tôi nên tôi bố thí lại). 
Thứ tư là “cầu báo thí”. Bố thí với ý mong cầu được báo đáp về sau 
nầy. Thứ năm là “tập tục thí”. Bố thí vì thể theo tập tục của tổ tiên cha 
ông (hay vì nghĩ rằng bố thí là tốt). Thứ sáu là “hỷ thiên thí,” vì mong 
được sanh lên cõi trời mà bố thí. Thứ bẩy là “yếu danh thí”, vì danh 
tiếng mà bố thí (nghĩ rằng bố thí sẽ có tiếng đồn tốt). Thứ tám là “công 
đức thí”. Bố thí để giúp cho tâm được trang nghiêm, tập hạnh buông xả 
và dọn đường cho công cuộc tu hành giải thoát. Theo Kinh Phúng Tụng 
trong Trường Bộ Kinh, có tám loại bố thí. Thứ nhất là tùy chí thí. Thứ 
nhì là bố úy thí. Thứ ba là báo ân thí. Thứ tư là cầu báo thí. Thứ năm là 
bố thí vì nghĩ rằng bố thí là tốt. Thứ sáu là bố thí vì nghĩ rằng: “Ta nấu, 
họ không nấu. Thật không phải, nếu ta nấu mà ta đem bố thí cho kẻ 
không nấu.” Thứ bảy là yếu danh thí. Thứ tám là bố thí vì muốn trang 
nghiêm và tư trợ tâm. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười pháp thanh tịnh thí của 
chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được bố thí 
quảng đại thanh tịnh vô thượng của Như Lai. Thứ nhất là “bình đẳng 
bố thí,” vì chẳng lựa chúng sanh. Thứ nhì là “tùy ý bố thí” vì thỏa mãn 
chỗ nguyện cầu. Thứ ba là “chẳng loạn bố thí,” vì làm cho được lợi ích. 
Thứ tư là “tùy nghi bố thí, vì biết thượng, trung, hạ. Thứ năm là “chẳng 
trụ bố thí,” vì chẳng cầu quả báo. Thứ sáu là “mở rộng xả bố thí,” vì 
tâm chẳng luyến tiếc. Thứ bảy là “tất cả bố thí,” vì rốt ráo thanh tịnh. 
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Thứ tám là “hồi hướng Bồ Đề bố thí,” vì xa rời hữu vi vô vi. Thứ chín 
là “giáo hóa chúng sanh bố thí,” vì nhẫn đến đạo tràng chẳng bỏ. Thứ 
mười là “tam luân thanh tịnh bố thí,” vì chánh niệm quán sát người thí, 
kẻ thọ, và vật thí như hư không. 

Lại có mười hai loại người bố thí chân thật và hảo tâm. Hạng thứ 
nhất là làm việc lợi ích cho người mà chẳng cần trả ơn. Hạng thứ nhì là 
làm việc giúp đỡ cho người mà chẳng cần quả báo. Hạng thứ ba là 
cúng dường cho người mà chẳng cần sự báo ơn. Hạng thứ tư là tự nhún 
nhường để làm cho lòng muốn của kẻ khác được đây đủ. Hạng thứ 
năm là việc khó bỏ xả mà bỏ xả được. Hạng thứ sáu là việc khó nhịn 
mà nhịn được. Hạng thứ bảy là việc khó làm mà làm được. Hạng thứ 
tám là việc khó cứu mà cứu được. Hạng thứ chín là chẳắng luận thân sơ, 
cũng vẫn cứ một lòng lấy cái tâm bình đẳng như nhau ra mà cứu giúp 
và làm đúng như sự thật. Hạng thứ mười là hễ miệng nói tốt là thực 
hành được ngay lời nói tốt ấy, có nghĩa là ngôn hành tương ưng. Hạng 
thứ mười một là tâm hiển thường làm các việc tốt mà miệng chẳng 
khoe khoang. Hạng thứ mười hai là ý nghĩ chỉ đơn thuần là muốn giúp 
đỡ cho người mà thôi, chớ chẳng cần danh vọng, khen tặng, hay lợi ích 
chi cho mình. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Vì có tín tâm hoan hỷ nên 
người ta mới bố thí, trái lại kể có tâm ganh ghét người khác được ăn, 
thì ngày hoặc đêm kẻ kia không thể nào định tâm được (249). Nhưng 
kẻ nào đã cắt được, nhổ được, diệt được tâm tưởng ấy, thì ngày hoặc 
đêm, kẻ kia đều được định tâm (250). Trong các cách bố thí, pháp thí 
là hơn cả; trong các chất vị, pháp vị là hơn cả; trong các hỷ lạc, pháp 
hỷ là hơn cả; người nào trừ hết mọi ái dục là vượt trên mọi đau khổ 
(354). Cổ làm hại rất nhiều ruộng vườn, tham dục làm hại rất nhiều thế 
nhân. Vậy nên bố thí cho người ha tham, sẽ được quả báo lớn (356). 
Cỏ làm hại rất nhiều ruộng vườn, sân nhuế làm hại rất nhiều thế nhân. 
Vậy nên bố thí cho người lìa sân, sẽ được quả báo lớn (357). Cổ làm 
hại rất nhiều ruộng vườn, ngu sỉ làm hại rất nhiều thế nhân. Vậy nên 
bế thí cho người lìa si, sẽ được quả báo lớn (358). Cổ làm hại rất 
nhiều ruộng vườn, ái dục làm hại rất nhiều thế nhân. Vậy nên bố thí 
cho người lìa dục, sẽ được quả báo lớn (359).” Trong Kinh Tứ Thập 
Nhị Chương, Đức Phật dạy: “Thấy người thực hành bố thí, hoan hỷ 
giúp đở thì được phước rất lớn. Có vị Sa môn hỏi Phật, “Phước nầy có 
hết không?” Phật đáp, “Thí như lửa của ngọn đuốc, hàng trăm hàng 
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ngàn người đem đuốc đến mỗi lửa về để nấu ăn hay thắp sáng, lửa của 
ngọn đuốc nầy vẫn như cũ. Phước của người hoan hỷ hỗ trợ người thực 
hành bố thí cũng vậy” (Chương 10). Cho một trăm người ác ăn không 
bằng cho một người thiện ăn. Cho một ngàn người thiện ăn không bằng 
cho một người thọ ngũ giới ăn. Cho một vạn người thọ ngũ giới ăn 
không bằng cho một vị Tu-Đà-Huờn ăn. Cho một triệu vị Tu-Đà-Huờn 
ăn không bằng cho một vị Tư-Đà-Hàm ăn. Cho một trăm triệu vị Tư- 
Đà-Hàm ăn không bằng cho một vị A-Na-Hàm ăn. Cho một ngàn triệu 
vị A-Na-Hàm ăn không bằng cho một vị A-La-Hán ăn. Cho mười tỷ vị 
A-La-Hán ăn không bằng cho một vị Phật Bích Chi ăn. Cho một trăm 
tỷ vị Bích Chi Phật ăn không bằng cho một vị Phật Ba Đời ăn (Tam 
Thế Phật). Cho một ngàn tỷ vị Phật Ba Đời ăn không bằng cho một vị 
Vô Niệm, Vô Trụ, Vô Tu, và Vô Chứng ăn. (Chương I1I1).” Bố thí 
không chỉ có nghĩa là cho đi thứ gì mà người ta có thừa; nó còn bao 
gồm cả việc thí xả thân mệnh mình cho chính nghĩa. Đàn na bao gồm 
tài thí, pháp thí và vô úy thí. Bố thí Ba la Mật được dùng để diệt trừ 
xan tham, bỏn xẻn, đồng thời làm tăng trưởng phước báu. Theo Kinh 
Tứ Thập Nhị Chương, Chương 10, Đức Phật dạy: “Thấy người thực 
hành bố thí, hoan hỷ giúp đở thì được phước rất lớn. Có vị Sa môn hỏi 
Phật, 'Phước nầy có hết không? Phật đáp, “Thí như lửa của ngọn đuốc, 
hàng trăm hàng ngàn người đem đuốc đến môi lửa về để nấu ăn hay 
thắp sáng, lửa của ngọn đuốc nầy vẫn như cũ. Phước của người hoan 
hỷ hỗ trợ người thực hành bố thí cũng vậy'.” 

Bố thí còn có vô thượng bố thí và vô sở trụ bố thí. Vô thượng Bố 
thí là loại bố thí mà thí chủ có được phước báo lớn lao không thể nghĩ 
bàn được. Có năm loại vô thượng bố thí. Loại thứ nhất là bố thí hay 
cúng dường ở nơi Đức Phật. Loại thứ nhì là bố thí hay cúng dường ở 
nơi chúng Tăng Ni. Loại thứ ba là bố thí ở nơi người thuyết giảng 
chánh pháp. Loại thứ tư là bố thí hay cúng dường ở nơi cha. Loại thứ 
năm là bố thí hay cúng dường ở nơi mẹ. Theo Kinh Kim Cang, Đức 
Phật nhắc nhở Tu Bồ Đề về Bố Thí Vô Sở Trụ như sau: “Ông Tu Bồ 
Đề! Bồ Tát thực hành phép bố thí phải nên “Vô sở trụ.” Nghĩa là 
không nên trụ vào sắc mà làm bố thí, không nên trụ vào thanh, hương, 
vị, xúc, pháp mà làm bố thí. Ông Tu Bồ Để! Tại sao mà Bồ Tát không 
nên trụ vào sắc tướng mà bố thí như thế? Vì nếu Bồ Tát không trụ vào 
hình sắc mà bố thí, thì phúc đức đó không thể suy lường được. Lại nữa, 
ông Tu Bồ Để! Bồ Tát không trụ vào hình tướng mà bố thí, thì phúc 
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đức đó cũng nhiều như thế, không thể suy lường được. Ông Tu Bồ Đề! 
Nếu tâm của Bồ Tát còn trụ vào pháp sự tướng mà làm hạnh bố thí, thì 
cũng ví như người ở chỗ tối tăm, không thể trông thấy gì hết, còn nếu 
Bồ Tát làm hạnh bố thí mà tâm không trụ trược vào sự tướng, thì như 
người có con mắt sáng, lại được ánh sáng của mặt trời, trông thấy rõ cả 
hình sắc sự vật.” 

Chúng ta phải bằng mọi cách giúp đở lẫn nhau. Khi bố thí, không 
nên ấp ủ ý tưởng đây là người cho kia là kể được cho, cho cái gì và 
cho bao nhiêu, được như vậy thì kiêu mạn và tự phụ sẽ không sanh 
khởi trong ta. Đây là cách bố thí vô điều kiện hay bi tâm dựa trên căn 
bản bình đẳng. Bố thí Ba la mật còn là cửa ngõ đi vào hào quang chư 
pháp. vì nhờ đó mà trong từng giây phút, chúng ta làm cho chúng sanh 
hoan hỷ cũng như làm trang nghiêm cõi Phật; nhờ Bố thí Ba la mật mà 
chúng ta chỉ dạy và hướng dẫn chúng sanh ha bỏ tánh tham lam bồn 
xẻn. Có người cho rằng mình chỉ có thể bố thí khi mình có nhiều tiền 
bạc. Điều nầy không đúng. Vài người có nhiều tiền bạc đôi khi ít chịu 
bố thí, hoặc giả nếu có bố thí cũng chỉ để mua danh mua lợi hay lấy 
lòng người xung quanh. Những người có lòng thương người lại ít khi 
giàu có. Tại vì sao? Trước nhất, vì họ hay có lòng chia xẻ với người 
những gì họ có. Thứ nhì, họ không có ý định làm giàu trên sự nghèo 
khó khốn cùng của kể khác. Chính vì vậy mà Đức Phật nhắc nhở 
chúng ta về pháp bố thí Ba La Mật. Bố thí Ba La Mật là cho một cách 
bình đẳng, không phân biệt thân sơ, bạn thù. 

Bố thí Ba La Mật là cho vì ích lợi và hạnh phúc của tất cả chúng 
sanh bất cứ thứ gì và tất cả những gì ta có thể cho được: không những 
chỉ của cải vật chất, mà cả kiến thức, thế tục cũng như tôn giáo hay 
tâm linh. Chư Bồ Tát đều sẵn sàng bố thí ngay cả sinh mạng mình để 
cứu kẻ khác. Đây không chỉ có nghĩa là cho đi thứ gì mà người ta có 
thừa; nó còn bao gồm cả việc thí xả thân mệnh mình cho chính nghĩa. 
Đàn na bao gồm tài thí, pháp thí và vô úy thí. Bố thí Ba la Mật được 
dùng để diệt trừ xan tham, bỏn xẻn. Quả báo của Bố Thí là Phước. Đối 
nghịch lại với Bố Thí là bỏn xẻn keo kiết. Trong Phẩm Tựa của Kinh 
Pháp Hoa, Bồ Tát Di Lặc đã nói với Bồ Tát Văn Thù Sư Lợi rằng từ 
ánh hào quang sáng chói soi khắp một muôn tám ngàn cõi ở phương 
Đông của Như Lai, Bồ Tát Di Lặc đã thấy được chư Bồ Tát nhiều như 
số cát sông Hằng vì cầu tuệ giác của Phật mà đã bố thí vàng, bạc, trân 
châu, xa cừ, kim cương, mã não, vân vân, cho chúng sanh. Chẳng 
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những chư Bồ Tát bố thí tài vật, mà họ còn bố thí cả thân mình. Họ tu 
tập hạnh bố thí như vậy chỉ cốt đạt được vô thượng giác ngộ mà thôi. 
Theo Kinh Đại Bảo Tích, chư Bồ Tát nào đã thông đạt lý duyên khởi 
của chư pháp thì các ngài tính tấn thực hành hạnh bố thí ba la mật 
không mỏi mệt vì muốn làm lợi lạc cho chúng sanh. Trong Phẩm Đề 
Bà Đạt Đa, Đức Phật đã nói trong vô lượng kiếp về thời quá khứ khi 
Ngài làm vị quốc vương phát nguyện cầu đạo vô thượng bồ để. Vì 
muốn đầy đủ sáu pháp Ba La Mật nên Ngài đã siêng làm việc bố thí 
mà lòng không vướng một chút tự mãn nào. Cũng trong chương nầy, 
chính Trí Tích Bồ Tát đã thấy Đức Thế Tôn trong vô lượng kiếp thực 
hành hạnh bố thí để cầu tuệ giác vô thượng. Và trong vô số kiếp Đức 
Thế Tôn vẫn không cảm thấy thỏa mãn với những công hạnh khó làm 
nầy. Ngài đã đi khắp mọi nơi để thực hành hạnh nguyện phục vụ lợi 
lạc cho chúng sanh. 

Thứ nhì là Trì Giới: Trong chúng ta ai cũng biết rằng trì giới là trì 
giới, nhưng khi thử thách đến thì chúng ta lại phá giới thay vì giữ giới. 
Trì giới dạy chúng ta rằng chúng ta không thể cứu độ người khác nếu 
chúng ta không tự mình tháo gỡ những nhiễm trược của chúng ta bằng 
cách sống theo phạm hạnh và chánh trực. Tuy nhiên, cũng đừng nên 
nghĩ rằng chúng ta không thể dẫn dắt người khác vì chúng ta chưa được 
hoàn hảo. Trì giới còn là tấm gương tốt cho người khác noi theo nữa, 
đây là một hình thức giúp đỡ người khác. Trì giới cũng có nghĩa là giữ 
giới với cái tâm bất động cho dầu mình có gặp bất cứ tình huống nào. 
Dầu cho núi Thái Sơn có sập lở trước mặt, lòng mình chẳng kinh sợ. 
Dầu cho có người đàn bà tuyệt mỹ đi qua, lòng ta cũng không xao 
xuyến. Đây chính là chiếc chìa khóa mở cánh cửa đại giác trong đạo 
Phật. Đây cũng chính là định lực cần thiết cho bất kỳ người tu Phật nào 
nhằm chuyển hóa cảnh giới. Bất kể là cảnh giới thiện hay ác, thuận 
hay nghịch, nếu mình thản nhiên, không sanh tâm kinh sợ để rồi phải 
phá giới thì tự nhiên gió sẽ yên, sóng sẽ lặng. Phạn ngữ “Sila” là tuân 
thủ những giáo huấn của Đức Phật, đưa đến đời sống có đạo đức. 
Trong trường hợp của những người xuất gia, những giới luật nhắm duy 
trì trật tự trong Tăng già. Tăng già là một đoàn thể khuôn mẫu mà lý 
tưởng là sống một cuộc sống thanh bình và hài hòa. Trì giới hạnh thanh 
tịnh nghĩa là thực hành tất cả các giới răn của đạo Phật, hay tất cả 
những thiện hạnh dẫn tới chỗ toàn thiện đạo đức cho mình và cho tất 
cả mọi người. Trì giữ giới hạnh thanh tịnh. Trì giới Ba La Mật được 
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dùng để diệt trừ phạm giới và hủy báng Phật Pháp. Giới Ba La Mật, ba 
la mật thứ hai trong sáu ba la mật. Bồ Tát phải giữ gìn các giới luật và 
bảo vệ chúng như đang giữ gìn một viên ngọc quý vậy. Cư sĩ tại gia, 
nếu không giữ được hai trăm năm chục hay ba trăm bốn mươi tám giới, 
cũng nên cố gắng trì giữ năm hay mười giới thiện nghiệp: không sát 
hại chúng sanh, không lấy của không cho, không tà hạnh, không uống 
rượu, không nói láo, không nói lời thô bạo, không nói lời nhãm nhí, 
không tham dục, không sân hận và không tà kiến. Theo Kinh Pháp 
Hoa, chư Bồ Tát giữ gìn các giới luật và bảo vệ chúng như đang giữ 
gìn những viên ngọc quí trong tay họ. Các ngài nghiêm trì không vi 
phạm, dù một lỗi rất nhỏ. Do nơi tâm không chấp thủ, luôn trong sáng 
và xa lìa thành kiến, nên người trì giới Ba La Mật luôn trầm tĩnh nơi tư 
tưởng và hành động đối với người phạm giới, và không có sự tự hào ưu 
đãi nào đối với người đức hạnh. 

Thứ ba là Nhẫn Nhục: Nhẫn nhục là một trong những phẩm chất 
quan trọng nhất trong xã hội hôm nay. Theo Phật giáo, nếu không có 
khả năng nhẫn nhục và chịu đựng thì không thể nào tu đạo được. Đức 
Thích Ca Mâu Ni Phật có tất cả những đức hạnh và thành Phật do sự 
kiên trì tu tập của Ngài. Tiểu sử của Ngài mà ta đọc được bất cứ ở đâu 
hay trong kinh điển, chưa có chỗ nào ghi rằng Đức Phật đã từng giận 
dữ. Dù Ngài bị ngược đãi nặng nề hay dù các đệ tử Ngài nhẫn tâm 
chống Ngài và bỏ đi, Ngài vẫn luôn luôn có thái độ cẩm thông và từ 
bi. Là đệ tử của Ngài, chúng ta phải nên luôn nhớ rằng: “Không có 
hành động nào làm cho Đức Phật thất vọng hơn là khi chúng ta trở nên 
giận dữ về điều gì và trách mắng hay đổ thừa cho người khác vì sự sai 
lầm của chính chúng ta.” Nếu chúng ta muốn tu các pháp môn Thiền 
Định, Niệm Phật hay Niệm Hồng Danh Đức Quán Thế Âm, vân vân, 
chỉ cần có lòng nhẫn nhục là mình sẽ thành tựu. Nếu không có lòng 
nhẫn nhục thì pháp môn nào chúng ta cũng chẳng thể tu tập được. Nếu 
thiếu lòng nhẫn nại thì luôn luôn cảm thấy thế nầy là không đúng, thế 
kia là không phải, việc gì cũng không vừa ý; như vậy thì còn tu hành gì 
được nữa. Tóm lại, một khi chúng ta kiên nhẫn theo sự tu tập của Bồ 
Tát, chúng ta không còn trở nên giận dữ hay trách mắng kẻ khác hay 
đối với mọi sự mọi vật trong vũ trụ. Chúng ta có thể than phiền về thời 
tiết khi trời mưa trời nắng và cần nhằn về bụi bặm khi chúng ta gặp 
buổi đẹp trời. Tuy nhiên, nhờ nhẫn nhục, chúng ta sẽ có được một tâm 
trí bình lặng thanh thản, lúc đó chúng ta sẽ biết ơn cả mưa lẫn nắng. 
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Rồi thì lòng chúng ta sẽ trở nên tự tại với mọi thay đổi trong mọi hoàn 
cảnh của chúng ta. 

Nhẫn nhục là nhẫn thọ những gì không như ý. “Kshanti” thường 
được dịch là “sự kiên nhẫn,” hay “sự cam chịu,” hay “sự khiêm tốn,” 
khi nó là một trong lục độ ba la mật. Nhưng khi nó xuất hiện trong sự 
nối kết với pháp bất sinh thì nên dịch là “sự chấp nhận,” hay “sự nhận 
chịu,” hay “sự quy phục.” “Ksanti” là thuật ngữ Bắc Phạn chỉ “thái độ 
nhẫn nhục,” hay “an nhẫn,” một trong lục ba La Mật. Trong Phật giáo 
Đại Thừa, nhẫn là ba la mật thứ ba mà một vị Bồ Tát phải tu tập trên 
đường đi đến Phật quả. “Ksanti” có nghĩa là nhẫn nại chịu đựng. Nhẫn 
là một đức tánh quan trọng đặc biệt trong Phật giáo. Nhẫn nhục là một 
trong những đức tánh của người tu Phật. Kiên nhẫn là một trạng thái 
nh lặng cùng với nghị lực nội tại giúp chúng ta có những hành động 
trong sáng khi lâm vào bất cứ hoàn cảnh khó khăn nào. Đức Phật 
thường dạy tứ chúng rằng: “Nếu các ông chà xác hai mảnh cây vào 
nhau để lấy lửa, nhưng trước khi có lửa, các ông đã ngừng để làm việc 
khác, sau đó dù có cọ tiếp rồi lại ngừng giữa chừng thì cũng hoài công 
phí sức. Người tu cũng vậy, nếu chỉ tu vào những ngày an cư kiết hạ 
hay những ngày cuối tuần, còn những ngày khác thì không tu, chẳng 
bao giờ có thể đạt được kết quả lâu dài. Theo A Tỳ Đạt Ma Câu Xá 
Luận, “Kshanti” có nghĩa ngược với Jnana. Kshanti không phải là cái 
biết chắc chắn như Jnana, vì trong Kshanti sự nghi ngờ chưa được hoàn 
toàn nhổ bật gốc rễ. 

Nhẫn nhục phải được tu tập trong mọi hoàn cảnh. Thứ nhất là tu 
tập nhẫn nhục hoàn cảnh ngang trái. Nhẫn nại là pháp tối yếu. Chúng 
ta phải nhẫn được những việc khó nhẫn. Thí dụ như chúng ta không 
thích bị chưởi rủa, nhưng có ai đó mắng chữi chúng ta, chúng ta hãy vui 
vẻ nhẫn nhịn. Tuy chúng ta không thích bị đánh đập, nhưng hễ có ai đó 
đánh đập chúng ta, chúng ta hãy vui vẻ chịu đựng. Không ai trong 
chúng ta muốn chết vì mạng sống quý báu vô cùng. Tuy nhiên, có ai 
muốn giết chúng ta, chúng ta hãy xem như người ấy giải thoát nghiệp 
chướng đời nầy cho chúng ta. Người ấy đích thực là thiện tri thức của 
mình. Thứ nhì, nhẫn nhục vì muốn kiên trì đạo lý. Người tu thiển phải 
ngồi cho tới khi đại định. Người tu niệm Phật phẩi nhớ lúc nào cũng 
chỉ niệm một câu “Nam Mô A Di Đà Phật”, không được ngừng nghỉ. 
Dù nắng hay dù mưa cũng niệm một câu nầy mà thôi. Chúng ta chỉ có 
thể đo lường đạo lực và sự nhẫn nhục thân tâm khi chúng ta bị khinh 
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hủy, chưởi mắng, vu oan giá họa, cũng như mọi chướng ngại khác. Nếu 
muốn thành tựu quả vị Bồ Tát, chúng ta phải thực hành thân nhẫn ý 
nhẫn. Nhẫn nhục đạt được qua hiểu biết rằng tất cả mọi hiện tượng 
đều không sanh được gọi là “Bất Khởi Pháp Nhẫn”. Sự hiểu biết về 
tánh không và vô sanh của chư Bồ Tát, những vị đã đạt được Bát Địa 
hay Bất Thối Địa. Giai đoạn thiền định kham nhẫn, trong giai đoạn nầy 
sự trối dậy về ảo tưởng hiện tượng đều chấm dứt nhờ bước được vào 
thực chứng tánh không của vạn pháp. Đây là nhận ra rằng không có 
cái gì đã được sinh ra hay được tạo ra trong thế giới nầy, rằng khi các 
sự vật được thấy đúng như thực từ quan điểm của cái trí tuyệt đối, thì 
chúng chính là Niết Bàn, là không bị ảnh hưởng bởi sinh diệt chút nào 
cả. Khi người ta đạt đến “Bất Khởi Pháp Nhẫn” thì người ta thể chứng 
cái chân lý tối hậu của Phật giáo. 

Có ba loại nhẫn. Thứ nhất là không bực tức đối với người làm tổn 
hại mình. Loại kiên nhẫn này giúp chúng ta giữ được tâm trong sáng 
và điểm tĩnh dù cho người khác có đối xử với ta như thế nào đi nữa. 
Thường thì chúng ta hay trách móc khi chúng ta bị người khác làm hại. 
Trạng thái khó chịu ấy có khi là cảm giác tự tủi thân hay bị buôn khổ, 
chúng ta hay trách cứ người khác tại sao đối xử với mình tệ như vậy. 
Có khi trạng thái khó chịu ấy biến thành giận dữ khiến chúng ta sanh 
tâm muốn trả thù để làm hại người khác. Chúng ta phải luôn nhớ rằng 
nếu chúng ta muốn người khác khoan dung độ lượng cho những khuyết 
điểm của mình thì người ấy cũng muốn chúng ta hỷ xả và khoan dung, 
đừng để lòng những lời nói hay hành động mà người ấy đã nói lỡ hay 
làm lỡ khi mất tự chủ. Thứ nhì là chuyển hóa những rắc rối và khổ đau 
bằng một thái độ tích cực. Tâm kiên nhẫn trước những rắc rối và khổ 
đau giúp chúng ta chuyển hóa những tình thế khổ sở như bệnh hoạn và 
nghèo túng thành những pháp hỗ trợ cho việc tu tập của ta. Thay vì 
chán nắn hay tức giận khi rơi vào khổ nạn thì chúng ta lại học hỏi được 
nhiều điều và đối mặt với cảnh khổ ấy một cách can đảm. Thứ ba là 
chịu đựng những khó khăn khi tu tập Chánh pháp. Chịu đựng những 
khó khăn khiến cho chúng ta phát triển lòng bi mẫn đối với những 
người lâm vào tình cảnh tương tự. Tâm kiêu mạn giảm xuống thì chúng 
ta sẽ hiểu rõ hơn về luật nhơn quả và sẽ không còn trây lười trong việc 
giúp đỡ người khác đồng cảnh ngộ. Kiên nhẫn là một phẩm chất cần 
thiết cho việc tu tập. Đôi khi chúng ta cảm thấy khó khăn trong việc 
thông hiểu lời Phật dạy trong việc chế ngư tâm thức hay trong việc kỷ 
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luật bản thân. Chính tâm kiên nhẫn giúp ta vượt qua những khó khăn 
trên và chiến đấu với những tâm thái xấu ác của chính mình. Thay vì 
mong đợi kết quả tức thì từ sự tu tập ngắn ngủi kiên nhẫn giúp chúng 
ta giữ tâm tu tập liên tục trong một thời gian đài. 

Lại có năm loại nhẫn nhục. Đây là năm giai đoạn nhẫn nhục của 
một vị Bồ Tát. Thứ nhất là phục nhẫn hay điều phục nhẫn. Với loại 
nhẫn nầy hành giả có thể nhận chìm tham, sân, si, nhưng hạt giống dục 
vọng và phiển não vẫn chưa dứt hẳn. Đây là điều kiện tu hành của các 
bậc Bồ Tát Biệt Giáo, tam hiễn thập trụ, thập hành, và thập hồi hướng. 
Thứ nhì là tín nhẫn. Kiên trì đức tin từ Hoan Hỷ địa, Ly Cấu địa, đến 
Phát Quang địa, hành giả thuần khiết tin tưởng hễ nhân lành thì quả 
lành. Thứ ba là thuận nhẫn. Tùy thuận nhẫn từ Diễm Huệ địa, đến Cực 
Nan Thắng địa và Hiện Tiền địa, giai đoạn tu trì khiến cho hành giả có 
được đức nhẫn nhục của Phật và Bồ Tát (từ tứ địa đến lục địa). Thứ tư 
là vô sanh nhẫn. Vô sanh nhẫn từ Viễn Hành địa đến Bất Động địa và 
Thiện Huệ địa, giai đoạn tu đức nhẫn khiến hành giả nhập cái lý các 
pháp đều vô sinh (từ thất địa đến cửu địa). Thứ năm là tịch diệt nhẫn. 
Tịch diệt nhẫn của hạng Pháp Vân địa hay Diệu Giác, giai đoạn hành 
giả dứt tuyệt mọi mê hoặc để đạt tới niết bàn tịch diệt. 

Bên cạnh đó còn có lục nhẫn, bát nhẫn và thập nhẫn. Lục Nhẫn 
bao gồm tín nhẫn, pháp nhẫn, tu nhẫn, chánh nhẫn, vô cấu nhẫn, và 
nhất thiết trí nhẫn. Tín nhẫn là sự kiên trì an trụ trong niềm tin và niệm 
hồng danh Phật A Di Đà, hoặc giả tin nơi chân lý và đạt được tín nhẫn. 
Theo Thiên Thai, Biệt Giáo có nghĩa là niềm tin không bị đảo lộn của 
Bồ Tát rằng chư pháp là không thật. Pháp nhẫn là chấp nhận sự khẳng 
định rằng tất cả các sự vật là đúng như chính chúng, không phải chịu 
luật sinh diệt là luật chỉ được thù thắng trong thế giới hiện tượng tạo ra 
do phân biệt sai lầm. Pháp nhẫn cũng có nghĩa là sự nhẫn nại đạt được 
qua tu tập Phật pháp có khả năng giúp ta vượt thoát ảo vọng. Cũng là 
khả năng kham nhẫn những khó khăn bên ngoài. Tu nhẫn là giai đoạn 
Bồ Tát tu tập thập hồi hướng và Trung Quán thấy rằng chư pháp, sự lý 
đều dung hòa nên sanh tu nhẫn. Chánh Nhẫn là sự nhẫn nhục trong 
mọi hoàn cảnh. Vô Cấu Nhẫn là sự nhẫn nhục của một vị Bồ Tát sắp 


Ẩn?” 


thành Phật. Bồ Tát trong giai đoạn “vô cấu nhẫn” là giai đoạn chót của 
Bồ Tát. Nhất thiết trí nhẫn là sự nhẫn nhục của một vị Phật. 

Bát Nhẫn hay tám loại nhẫn nhục hay sức nhẫn nhục trong dục 
giới, sắc giới và vô sắc giới. Bát nhẫn được dùng để đoạn trừ kiến 


190 


hoặc trong tam giới và đạt đến tám loại trí huệ Bát Nhã. Bát nhẫn bao 
gồm bốn pháp nhẫn trong cõi Dục Giới và bốn loại nhẫn trong cõi Vô 
Sắc Giới. Trong cõi Dục Giới có khổ nhẫn, tập pháp nhẫn, diệt pháp 
nhẫn và đạo pháp nhẫn. Khổ pháp nhẫn là một trong tám loại nhẫn 
nhục hay sức nhẫn nhục trong dục giới, sắc giới và vô sắc giới. Bát 
nhẫn được dùng để đoạn trừ kiến hoặc trong tam giới và đạt đến tám 
loại trí huệ Bát Nhã. Tập pháp nhẫn là một trong tám loại nhẫn nhục 
hay sức nhẫn nhục trong dục giới, sắc giới và vô sắc giới. Bát nhẫn 
được dùng để đoạn trừ kiến hoặc trong tam giới và đạt đến tám loại trí 
huệ Bát Nhã. Diệt pháp nhẫn là một trong tám loại nhẫn nhục hay sức 
nhẫn nhục trong dục giới, sắc giới và vô sắc giới. Bát nhãn được dùng 
để đoạn trừ kiến hoặc trong tam giới và đạt đến tám loại trí huệ Bát 
Nhã. Đạo pháp nhẫn là con đường được dùng để loại trừ hết thấy 
phiền não trong cõi dục giới. Ngoài ra, cũng có bốn loại nhẫn trong cõi 
sắc giới và vô sắc giới (trong hai cõi sắc giới và vô sắc giới thì Bốn 
Pháp Nhẫn được gọi là Tứ Loại Nhẫn). Còn có tám loại Nhẫn Nhục đi 
đôi với Tám loại Trí (tám loại nhẫn và tám loại trí). Thứ nhất là khổ 
pháp nhẫn đi với khổ pháp trí. Thứ nhì là khổ loại nhẫn đi với khổ loại 
trí. Thứ ba là tập pháp nhẫn đi với tập pháp trí. Thứ tư là tập loại nhẫn 
đi với tập loại trí. Thứ năm là diệt pháp nhẫn đi với diệt pháp trí. Thứ 
sáu là diệt loại nhẫn đi với diệt loại trí. Thứ bẩy là đạo Pháp nhẫn đi 
với đạo Pháp trí. Thứ tám là đạo loại nhẫn đi với đạo loại trí. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 29, có mười loại nhẫn. Chư Bồ Tát 
được mười nhẫn nầy thời được đến nơi vô ngại nhẫn địa của tất cả Bồ 
Tát. Đó là âm thanh nhẫn, thuận nhẫn, vô sanh pháp nhẫn, như huyễn 
nhẫn, như diệm nhẫn, như mộng nhẫn, như hưởng nhẫn, như ảnh nhẫn, 
như hóa nhẫn, và như hư không nhẫn. Bên cạnh đó, theo Kinh Hoa 
Nghiêm, Phẩm 38, có mười thanh tịnh nhẫn của chư Đại Bồ Tát. Chư 
Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được pháp nhẫn vô thượng chẳng do 
tha ngộ của tất cả chư Phật. Thứ nhất là thanh tịnh nhẫn an thọ sự 
mắng nhục, vì thủ hộ các chúng sanh. Thứ nhì là thanh tịnh nhẫn an thọ 
dao gậy, vì khéo hộ trì mình và người. Thứ ba là thanh tịnh nhẫn chẳng 
sanh giận hại, vì nơi tâm chẳng động. Thứ tư là thanh tịnh nhẫn chẳng 
chê trách kẻ ty tiện, vì người trên hay rộng lượng. Thứ năm là thanh 
tịnh nhẫn có ai về nương đều cứu độ, vì xả bỏ thân mạng mình. Thứ 
sáu là thanh tịnh nhẫn xa lìa ngã mạn, vì chẳng khinh kẻ chưa học. Thứ 
bảy là thanh tịnh nhẫn bị tàn hại hủy báng chẳng sân hận, vì quán sát 
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như huyễn. Thứ tám là thanh tịnh nhẫn bị hại không báo oán, vì chẳng 
thấy mình và người. Thứ chín là thanh tịnh nhẫn chẳng theo phiển não, 
vì xa lìa tất cả cảnh giới. Thứ mười là thanh tịnh nhẫn tùy thuận chơn 
thiệt trí của Bồ Tát biết tất cả các pháp vô sanh, vì chẳng do người dạy 
mà được nhập cảnh giới nhứt thiết trí. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Voi xuất trận nhẫn chịu cung 
tên như thế nào, ta đây thường nhẫn chịu mọi điều phỉ báng như thế 
ấy. Thật vậy, đời rất lắm người phá giới thường ghét kẻ tu hành (320). 
Luyện được voi để đem dự hội, luyện được voi để cho vua cỡi là giỏi, 
nhưng nếu luyện được lòng ẩn nhẫn trước sự chê bai, mới là người có 
tài điêu luyện hơn cả mọi người (321).” Theo Kinh Tứ Thập Nhị 
Chương, Chương 15, có một vị sa Môn hỏi Phật, “Điều gì là thiện? 
Điều gì là lớn nhất?” Đức Phật dạy: “Thực hành Chánh Đạo, giữ sự 
chân thật là thiện. Chí nguyện hợp với Đạo là lớn nhất.” “Điều gì là 
mạnh nhất? Điều gì là sáng nhất?” Đức Phật dạy: “Nhẫn nhục là mạnh 
nhất vì không chứa ác tâm nên tăng sự an ổn. Nhẫn nhục là không ác, 
tất được mọi người tôn kính. Tâm ô nhiễm đã được đoạn tận không còn 
dấu vết gọi là sáng nhất, nghĩa là tất cả sự vật trong mười phương, từ 
vô thỉ vấn đến hôm nay, không vật gì là không thấy, không vật gì là 
không biết, không vật gì là không nghe, đạt được nhất thiết trí, như vậy 
được gọi là sáng nhất.” 

Nhẫn nhục đôi khi cũng được gọi là nhẫn nại, nhưng nhẫn nhục thì 
đúng nghĩa hơn. Vì rằng nó không chỉ là sự kiên nhẫn chịu những bệnh 
hoạn của xác thịt, mà nó là cảm giác về sự vô nghĩa, vô giới hạn, và 
xấu ác. Nói cách khác, nhẫn nhục là nín chịu mọi sự mắng nhục của 
các loài hữu tình, cũng như những nóng lạnh của thời tiết. Nhẫn nhục 
Ba la mật được dùng để diệt trừ nóng giận và sân hận. Nhẫn nhục Ba 
la mật là Ba La Mật thứ ba trong Lục Ba La Mật. Nhẫn nhục Ba La 
Mật là nhẫn nhục những øì khó nhẫn, nhẫn sự mạ ly mà không hề oán 
hận. Nhẫn nhục Ba la mật còn là cửa ngõ đi vào hào quang chư pháp, 
vì nhờ đó mà chúng ta có thể xa rời được sân hận, ngã mạn cống cao, 
nịnh hót, và ngu xuẫn, và cũng nhờ nhẫn nhục Ba la mật mà chúng ta 
có thể dạy dỗ và hướng chúng sanh với những tật xấu kể trên. Có 
những vị Bồ Tát xuất gia, sống đời không nhà, trở thành Tỳ Kheo, 
sống trong rừng núi cô tịch... Dầu bị kể xấu ác đánh đập hay trách 
mắng họ cũng chịu đựng một cách nhẫn nhục. Dù bị thú dữ cắn hại họ 
cũng nhẫn nhịn chứ không sợ hãi và tâm của họ lúc nào cũng bình thần 
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và không bị xao động. Trong khi tu tập nhẫn nhục, Bồ Tát nhẫn chịu 
không giận dữ trước các lời phê bình, chỉ trích và hăm dọa của các Tỳ 
Kheo kiêu mạn như trong Kinh Kim Cang, Đức Phật đã bảo ông Tu Bồ 
Đề: “Này Tu Bồ Đề! Như Lai nói nhẫn nhục ba la mật không phải là 
nhẫn nhục ba la mật. Vì cớ sao? Này Tu Bồ Đề như thuở xưa, Ta bị 
vua Ca Lợi cắt đứt thân thể, khi ấy Ta không có tướng ngã, tướng 
nhân, tướng chúng sanh, tướng thọ giả. Vì cớ sao? Ta thuở xa xưa, thân 
thể bị cắt ra từng phân, nếu còn tướng ngã, tướng nhân, tướng chúng 
sanh, tướng thọ giả thì Ta sẽ sanh tâm sân hận. Này Tu Bồ Để! Lại 
nhớ thuở quá khứ năm trăm đời, Ta làm tiên nhân nhẫn nhục, vào lúc 
ấy Ta cũng không có tướng ngã, tướng nhân, tướng chúng sanh, tướng 
thọ giả. Thế nên, Tu Bồ Để! Bồ Tát nên lìa tất cả tướng mà phát tâm 
vô thượng chánh đẳng chánh giác, chẳng nên trụ sắc sanh tâm, chẳng 
nên trụ thanh hương vị xúc pháp sanh tâm, nên sanh tâm không chỗ 
trụ. Nếu tâm có trụ ắt là không phải trụ. Thế nên Như Lai nói tâm Bồ 
Tát nên không trụ sắc mà bố thí. Này Tu Bồ Đề! Bồ Tát vì lợi ích của 
tất cả chúng sanh nên như thế mà bố thí. Như Lai nói tất cả các tướng 
tức không phải tướng. Lại nói tất cả chúng sanh tức không phải chúng 
sanh.” Nhẫn nhục Ba la mật là Ba La Mật thứ ba trong Lục Ba La Mật. 
Nhẫn nhục Ba La Mật là nhẫn nhục những øì khó nhẫn, nhẫn sự mạ ly 
mà không hề oán hận. Nhẫn nhục Ba la mật còn là cửa ngõ đi vào hào 
quang chư pháp, vì nhờ đó mà chúng ta có thể xa rời được sân hận, ngã 
mạn cống cao, nịnh hót, và ngu xuẫn, và cũng nhờ nhẫn nhục Ba la 
mật mà chúng ta có thể dạy dỗ và hướng chúng sanh với những tật xấu 
kể trên. 

Thứ tư là Tỉnh Tấn: Lòng người dễ tỉnh tấn mà cũng dễ thối 
chuyển; khi nghe pháp và lời khuyên thì tinh tấn tiến tu, nhưng khi gặp 
chướng ngại thì chẳng những ngại ngùng muốn thối lui, mà còn muốn 
chuyển hướng khác và lắm khi phải sa vào tà đạo. Trong đạo Phật, tinh 
tấn còn gọi là tinh cần, cũng là một trong thất bổ đề phần, nghĩa là tinh 
thuần tiến lên, không giải đãi, và không có tạp ác chen vào. Vì an lạc 
và hạnh phúc của người khác mà Bồ Tát tu tập tinh tấn ba la mật. Tinh 
tấn không có nghĩa là sức mạnh của thân thể mà là sức mạnh của tinh 
thần siêu việt, bền bỉ để thực hiện hạnh lợi ích cho người khác. Chính 
nhờ ở tinh tấn ba la mật này mà Bồ Tát đã tự nỗ lực không mệt mỏi. 
Đây là một trong những phẩm cách nổi bật của Bồ Tát. Kinh Bổn Sanh 
Đại Tái Sanh đã mô tả có một chiếc tàu bị chìm ngoài biển bẩy ngày, 
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Bồ Tát nỗ lực kiên trì không ngừng nghỉ cho đến cuối cùng ngài được 
cứu thoát. Thất bại là bước thành công, nghịch cảnh làm gia tăng sự nỗ 
lực, nguy hiểm làm mạnh thêm ý chí kiên cường vượt qua những khó 
khăn chướng ngại. Bổ Tát nhìn thẳng vào mục đích của mình, ngài sẽ 
không bao giờ thối chuyển cho tới khi đạt được mục đích của mình. 
Tinh tấn trong Phật giáo hàm ý sức mạnh tinh thần hay nghị lực chứ 
không phải là sức mạnh thể chất. Sức mạnh thể chất trội hơn ở các loài 
vật, trong khi nghị lực tính thần chỉ có ở con người, dĩ nhiên là những 
người có thể khơi dậy và phát triển yếu tố tinh thần nầy để chặn đứng 
những tư duy ác và trau dỗổi những tư duy trong sáng và thiện lành. 
Người con Phật không bao giờ quên tinh tấn, vì bản thân Đức Phật khi 
còn là một vị Bồ Tát cũng không bao giờ ngừng tinh tấn. Ngài chính là 
hình ảnh của một con người đầy nghị lực. Theo Phật Sử 
(Buddhavamsa), Ngài là một người có khát vọng tầm cầu Phật quả, 
Ngài được khích lệ bởi những lời nhắn nhủ của các bậc tiền nhân: 
“Hãy tự mình nỗ lực đừng chùn bước! Hãy tiến tới.” Và chính Ngài đã 
không tiếc một nỗ lực nào trong cố gắng của mình để đạt đến sự giác 
ngộ cuối cùng. Với sự kiên trì dũng mãnh, Ngài đã tiến đến mục tiêu 
của mình là giác ngộ bất chấp cả mạng sống của mình. 

Từ “Virya” nguyên ngữ Bắc Phạn có nghĩa là “hùng dũng.” Phải 
luôn nhiệt thành và mạnh mẽ thực hành tất cả mọi điều phù hợp với 
giáo pháp. Tinh tấn là kiên trì thể hiện động lực chí thiện. Nói chung, 
“Tì lê gia” hay “tinh tấn” chỉ một thái độ hăng hái tu tập không ngừng 
nghỉ. Đời sống của các vị tu theo Phật giáo Đại Thừa là một cuộc đời 
hăng say tột bực, không chỉ trong đời sống hiện tại mà cả trong đời 
sống tương lai và những cuộc đời kế tiếp không bao giờ cùng tận. Tinh 
tấn còn có nghĩa là luôn khích lệ thân tâm tiến tu năm Ba La Mật còn 
lại. Tinh tấn Ba la mật là ba la mật thứ tư trong lục độ Ba La Mật, và 
được dùng để diệt trừ các sự giải đãi. Ở đây vị Tỳ Kheo, khi mắt thấy 
sắc (tai nghe âm thanh, mũi ngửi mùi, lưỡi nếm vị, thân xúc chạm) 
không nắm giữ tướng chung, không nắm giữ tướng riêng. Những 
nguyên nhân gì, vì nhãn căn không được chế ngự, khiến tham ái, ưu bị, 
các ác, bất thiện pháp khởi lên, vị Tỳ Kheo tự chế ngự nguyên nhân 
ấy, hộ trì và thực hành sự chế ngự nhãn căn (nhĩ căn, tỷ căn, thiệt căn, 
thân căn, ý căn). Vị ấy đã có được sự chế ngự tinh cần. Tinh tấn trong 
Phật giáo hàm ý sức mạnh tinh thần hay nghị lực chứ không phải là sức 
mạnh thể chất. Thế nào là tinh tấn đoạn trừ? Tĩnh tấn đoạn trừ là tinh 
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tấn đoạn trừ các tư bất thiện đã sanh khởi. Ở đây hành giả không chấp 
nhận những tư duy tham dục đã khởi sanh, mà từ bỏ, đoạn trừ và khước 
từ những tham dục ấy, chấm dứt nó và khiến cho nó không còn hiện 
hữu. Đối với các tư duy sân hận và não hại đã khởi lên cũng vậy. Ở 
đây vị Tỳ Kheo không nhẫn chịu dục tầm, sân tầm, và hại tầm đã khởi 
lên, từ bổ, đoạn trừ, tiêu diệt, không cho hiện hữu. Vị Tỳ Kheo ấy 
được gọi là vị đã có được Đoạn Trừ Tinh Cần. Tĩnh tấn hộ trì là tinh 
tấn khiến cho các thiện pháp đã sanh có thể duy trì. Ở đây vị Tỳ Kheo 
hộ trì định tướng tốt đẹp đã khởi lên, cốt tưởng, trùng hám tưởng (quán 
tưởng thân thể đầy dòi bọ), thanh ứ tưởng, đoạn hại tưởng, trương bành 
tưởng. Vị Tỳ Kheo nầy được gọi là Hộ Trì Tinh Cần. Thế nào là tinh 
tấn ngăn ngừa? Tinh tấn ngăn ngừa là tính tấn khiến cho các pháp từ 
trước chưa sanh khởi, không được khởi lên. Khi hành giả thấy một sắc, 
nghe một tiếng, ngửi một mùi, nếm một vị, xúc chạm một vật, hay 
nhận thức một pháp trần, không nắm giữ tướng chung, không nắm giữ 
tướng riêng. Nghĩa là hành giả không bị tác động bởi những nét chung 
hay bởi những chi tiết của chúng. Từ đó, nhãn căn được ngăn ngừa, 
khiến tham ái, ưu bi và các bất thiện pháp khác không khởi lên. Hành 
giả phải tự mình chế ngự như vậy, hành giả phòng hộ các căn, chế ngự 
các căn. Thế nào là tinh tấn ngăn ngừa những điều ác chưa phát sanh? 
Điều dữ chưa sanh, phải tĩnh cần làm cho đừng sanh. Ở đây vị Tỳ 
Kheo khởi lên ý muốn, cố gắng, tỉnh tấn, sách tâm, trì tâm với mục 
đích khiến cho các ác pháp từ trước chưa sanh không cho sanh. Thế 
nào là tinh tấn phát triển những điều thiện lành chưa phát sanh? Điều 
thiện chưa sanh, phải tinh cần làm cho sanh. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi 
lên ý muốn, cố gắng, tinh tấn, sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho 
các thiện pháp từ trước chưa sanh nay cho sanh khởi. 

Thế nào là tinh tấn tiếp tục phát triển những điều thiện lành đã 
phát sanh? Một trong tứ chánh cần. Tĩnh tấn tiếp tục phát triển những 
điều thiện lành đã phát sanh. Điều thiện đã sanh, phải tinh cần khiến 
cho ngày càng phát triển. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi lên ý muốn, cố gắng, 
tinh tấn, sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho các thiện pháp đã 
sanh có thể được tăng trưởng, được quảng đại viên mãn. Thế nào là 
tinh tấn tu tập? Tinh tấn trong Phật giáo hàm ý sức mạnh tinh thần hay 
nghị lực chứ không phải là sức mạnh thể chất. Thế nào là tinh tấn tu 
tập? Tinh tấn tu tập là tinh tấn tu tập với mục đích tạo ra và phát triển 
những tư duy thiện chưa sanh khởi lên. Ở đây hành giả tu tập thất giác 
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chi, y cứ viễn ly, y cứ ly tham, y cứ đoạn diệt đưa đến giải thoát, đó là 
Niệm giác chi, Trạch pháp giác chi, Tinh tấn giác chi, Hỷ giác chi, 
Khinh an giác chi, Định giác chi, và Xả giác chi, pháp nầy y ly xả, y ly 
dục, y đoạn diệt, thành thục trong đoạn trừ. Vị Tỳ Kheo nầy được gọi 
là đã có được Tu Tập Tĩnh Cần. Trong tu tập theo Phật giáo, tỉnh tấn tu 
tập không chỉ đơn thuần là thiển quán, ngồi cho đúng, kiểm soát hơi 
thở, đọc tụng kinh điển, hoặc chúng ta không lười biếng cho thời gian 
trôi qua vô ích, mà còn là biết tri túc thiểu dục để cuối cùng chấm dứt 
tham dục hoàn toàn. Tỉnh tấn tu học còn có nghĩa là chúng ta phải 
dùng hết thì giờ vào việc quán chiếu tứ diệu đế, vô thường, khổ, vô 
ngã và bất tịnh. Tính tấn tu học cũng là quán sâu vào chân nghĩa của 
Tứ niệm xứ để thấy rằng vạn hữu cũng như thân nầy luôn thay đổi, từ 
sanh, rồi đến trụ, dị, và diệt. Tinh tấn tu học còn có nghĩa là chúng ta 
phải tu tập cho được chánh kiến và chánh định để tận diệt thiển kiến. 
Trong nhân sinh, thiển kiến là cội rễ sâu nhất. Vì thế mà khi thiển kiến 
bị nhỗ thì tham dục, sân, si, mạn, nghi đều bị nhỗ tận gốc. 

Bên cạng tinh tấn, trong Phật giáo còn có tinh tấn Ba La Mật. Tinh 
tấn có nghĩa là tiến thẳng lên một mục tiêu quan trọng mà không bị 
xao lãng vì những việc nhỏ nhặt. Chúng ta không thể bảo rằng chúng 
ta tỉnh tấn khi ý tưởng và cách hành sử của chúng ta không thanh sạch, 
dù cho chúng ta có nỗ lực tu tập giáo lý của Đức Phật. Ngay cả khi 
chúng ta nỗ lực tu tập, đôi khi chúng ta vẫn không đạt được kết quả tốt, 
mà ngược lại còn có thể lãnh lấy hậu quả xấu, trở ngại trong việc tu 
hành do bởi người khác; đó chỉ là những bóng ma, sẽ biến mất đi khi 
gió lặng. Do đó, một khi chúng ta đã quyết định tu Bồ Tát đạo, chúng 
ta cần phải giữ vững lòng kiên quyết tiến đến ý hướng của chúng ta 
mà không đi lệnh. Đó gọi là “tinh tấn.” Tinh tấn là kiên trì thể hiện 
động lực chí thiện. Đời sống của các vị tu theo Phật giáo Đại Thừa là 
một cuộc đời hăng say tột bực, không chỉ trong đời sống hiện tại mà cả 
trong đời sống tương lai và những cuộc đời kế tiếp không bao giờ cùng 
tận. Tinh tấn còn có nghĩa là luôn khích lệ thân tâm tiến tu năm Ba La 
Mật còn lại. Tinh tấn Ba la mật được dùng để diệt trừ các sự giải đãi 

Theo Thiển Sư Thích Nhất Hạnh trong phần giảng giải kinh Bát 
Đại Nhân Giác, Tinh Tấn Ba La Mật là một trong những để tài thiển 
quán quan trọng trong Phật giáo. Tinh Tấn phá biếng lười. Sau khi đã 
ngừng theo đuổi tham dục, sau khi đã biết thực hành tri túc để thân tâm 
được thánh thơi, người hành đạo không vì sự thánh thơi đó mà giải đãi 
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để cho ngày tháng trôi qua một cách uống phí. Tinh tấn là cần mẫn 
ngày đêm, cần mẫn dồi mài sự nghiệp trí tuệ. Phải dùng bất cứ thì giờ 
nào mình có được để quán chiếu “Tứ Niệm Xứ” (vô thường, khổ 
không, vô ngã, bất tịnh). Phải đi sâu thêm vào giáo nghĩa “Tứ Niệm 
Trú,” phải học phép quán niệm về hơi thở, về các tư thế của thân thể, 
về sự thành trụ hoại không của thể xác, về cảm giác, tư tưởng, hành 
nghiệp và những nhận thức của mình. Phải tìm đọc kinh điển chỉ dẫn 
rành rẽ về phương pháp tu tập và thiển quán, điều hòa hơi thở và quán 
niệm, như Kinh Quán Niệm (Niệm Xứ), Kinh An Bang Thủ Ý và Kinh 
Đại Bát Nhã. Phải theo lời chỉ dẫn trong các kinh ấy mà hành trì một 
cách thông minh, nghĩa là phải chọn những cách tu thích hợp với 
trường hợp cá nhân của mình. Nếu cần thì có thể sửa đổi cho phù hợp. 
Hạ thủ công phu cho tới khi nào những phiển não căn bản như tham, 
sân, si, mạn, nghi, tà kiến đều bị nhổ tận gốc, thì tự nhiên ta thấy thân 
tâm vượt thoát khổi ngục tù của sinh tử, ngũ ấm và tam giới. 

Tinh tấn Ba la mật còn là cửa ngõ đi vào hào quang chư pháp, vì 
nhờ đó mà chúng ta đạt được những pháp cao thượng, và cũng nhờ đó 
mà chúng ta có thể dạy dỗ và hướng dẫn những chúng sanh trây lười. 
Đây là Ba La Mật thứ tư trong lục Ba La Mật. Tinh tấn Ba La Mật là ý 
chí kiên quyết theo đuổi mục đích tu tập. Tinh tấn Ba La Mật là nguồn 
năng lực để bắt đầu sự nghiệp tu tập của người Phật tử và tiếp tục nỗ 
lực cho đến khi thành tựu giác ngộ hoàn toàn. Năng lực và khả năng 
chịu đựng được xem như là áo giáp bảo vệ khi gặp những khó khăn và 
là nền tảng cổ võ cần thiết để tránh sự thất vọng tiêu cực. Tĩnh tấn còn 
là năng lực hỗ trợ nhiệt tình và ý chí vững mạnh. Nó chính là năng lực 
không mệt mỏi để chúng ta hoàn thành sự lợi ích an lạc cho tất cả 
chúng sanh. Theo kinh Pháp Hoa, Bồ Tát tinh tấn cầu sự thanh tịnh. 
Kinh Pháp Hoa cũng mô tả chi tiết Bồ Tát tu tập tính tấn ba la mật 
bằng cách không ăn và không ngủ để tinh chuyên nghiên cứu Phật 
pháp. Bồ Tát đã tự mình tiết chế trong ăn uống để nỗ lực tìm cầu Phật 
quả. 

Thứ năm là Thiền Định: Thiền định có nghĩa là tư duy, nhưng 
không theo nghĩa tư duy về một phương diện đạo đức hay một cách 
ngôn triết học; nó là việc tu tập tĩnh tâm. Nói khác đi, thiển định là 
luôn tu theo pháp tư duy để đình chỉ sự tán loạn trong tâm. Thiển định 
Ba la mật được dùng để diệt trừ sự tán loạn và hôn trầm. Từ “Dhyana” 
là giữ trạng thái tâm bình lặng của mình trong bất cứ hoàn cảnh nào, 
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nghịch cũng như thuận, và không hề bị xao động hay lúng túng ngay cả 
khi nghịch cảnh đến tới tấp. Điều này đòi hỏi rất nhiều công phu tu 
tập. Chúng ta tham thiển vì muốn tinh thần được tập trung, tâm không 
vọng tưởng, khiến trí huệ phát sanh. Thiển định là hành pháp giúp 
chúng sanh đạt hoàn toàn tịnh lự, vượt thoát sanh tử, đáo bỉ ngạn. Đây 
là Ba La Mật thứ năm trong Lục Độ Ba La Mật. Tiếng Phạn là 
“Dhyana” và tiếng Nhật là “Zenjo.” Zen có nghĩa là “cái tâm tĩnh 
lặng” hay “tinh thần bất khuất,” và Jo là trạng thái có được cái tâm 
tĩnh lặng, không dao động. Điều quan trọng là không những chúng ta 
phải nỗ lực thực hành giáo lý của đức Phật, mà chúng ta còn phải nhìn 
hết sự vật bằng cái tâm tĩnh lặng và suy nghĩ về sự vật bằng cái nhìn 
“như thị” (nghĩa là đúng như nó là). Được vậy chúng ta mới có thể thấy 
được khía cạnh chân thực của vạn hữu và tìm ra cách đúng đắn để đối 
phó với chúng. Theo Kinh Pháp Hoa, chương XV, Phẩm Tùng Địa 
Dõng Xuất, Đức Phật dạy rằng: “Chư Bồ Tát không chỉ một kiếp mà 
nhiều kiếp tu tập thiển ba la mật. Vì Phật đạo nên siêng năng tinh tấn, 
khéo nhập xuất trụ nơi vô lượng muôn ngàn ức tam muội, được thân 
thông lớn, tu hạnh thanh tịnh đã lâu, hay khéo tập các pháp lành, giỏi 
nơi vấn đáp, thế gian ít có.” 

Thứ sáu là Trí Huệ: Đôi khi khó mà vạch ra một cách rõ ràng sự 
khác biệt giữa “Buddhi” và “Jnana,” vì cả hai đều chỉ cái trí tương đối 
của thế tục cũng như trí siêu việt. Trong khi Prajna rõ ràng là cái trí 
siêu việt. Trí hiểu rõ các pháp, giữ vững trung đạo. Sự tu tập trí tuệ và 
tâm linh của một vị Bồ Tát đến giai đoạn đạt được trí ba la mật, từ đó 
các ngài thăng tiến tức thời để chuyển thành một vị Phật toàn giác. Sự 
kiện ý có nghĩa nhất của trình độ này và biểu tượng cao nhất của sự 
thành tựu tối thượng của Bồ Tát là bước vào trạng thái thiển định của 
tâm cân bằng được khởi lên từ trí tuệ bất nhị của tánh không. Đây 
cũng là bước khởi đầu của Bồ Tát vào cổng nhất thiết trí của một vị 
Phật, tức là trí tuệ tinh hoa nhất. Trí tuệ ba la mật có một phẩm chất 
phân tích như một đặc tính đặc thù của trí bất nhị phát khởi khi Bồ Tát 
đạt đến giai đoạn trí ba la mật. Vì vậy, trí tuệ bình thường nghiêng về 
phần tri giác trong khi trí tuệ ba la mật lại nghiêng về phần trực giác. 

Trí tuệ ba la mật là cách nhìn đúng về sự vật và năng lực nhận 
định các khía cạnh chân thân thật của vạn hữu. Trí tuệ là khả năng 
nhận biết những dị biệt giữa các sự vật, đồng thời thấy cái chân lý 
chung cho các sự vật ấy. Tóm lại, trí tuệ là cái khả năng nhận ra rằng 
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bất cứ ai cũng có thể trở thành một vị Phật. Giáo lý của Đức Phật nhấn 
mạnh rằng chúng ta không thể nhận thức tất cả các sự vật trên đời một 
cách đúng đắn nếu chúng ta không có khả năng trọn vẹn hiểu biết sự 
dị biệt lẫn sự tương đồng. Chúng ta không thể cứu người khác nếu 
chúng ta không có trí tuệ, vì dù cho chúng ta muốn làm tốt cho kẻ khác 
để cứu giúp họ, nhưng không có đủ trí tuệ để biết nên làm như thế 
nào, cái gì nên làm và cái gì không nên làm, chúng ta có thể làm hại 
người khác chứ không làm được lợi ích gì cho họ. Không có chữ Anh 
nào tương đương với từ “PraJna” trong Phạn ngữ. Thật ra, không có 
ngôn ngữ Âu châu nào tương đương với nó, vì người Âu không có kinh 
nghiệm nào đặc biệt tương đương với chữ “praJna.” PraJna là cái kinh 
nghiệm một người có được khi người ấy cảm thấy cái toàn thể tính vô 
hạn của sự vật trong ý nghĩa căn bản nhất của nó, nghĩa là, nói theo 
tâm lý học, khi cái bản ngã hữu hạn đập vỡ cái vỏ cứng của nó, tìm 
đến với cái vô hạn bao trùm tất cả những cái hữu hạn do đó vô thường. 
Chúng ta có thể xem kinh nghiệm nà y giống với một trực giác toàn thể 
về một cái gì vượt qua tất cả những kinh nghiệm đặc thù riêng lẻ của 
chúng ta. 

Trí huệ Ba La Mật hay Bát Nhã là trí tuệ siêu việt, yếu tố giác 
ngộ. Nó là trực giác thông đạt mọi pháp để chứng đạt chân lý, hay để 
nhìn vào chân lý cứu cánh của vạn hữu, nhờ đó mà người ta thoát ra 
ngoài triỀn phược của hiện hữu và trở thành tự chủ lấy mình. Bát Nhã 
hay Trí huệ Ba la mật được dùng để diệt trừ sự hôn ám ngu s1. Trí huệ 
Ba la mật là cửa ngõ đi vào hào quang chư pháp, vì nhờ đó mà chúng 
ta đoạn trừ tận gốc rễ bóng tối của si mê. Trong các phiền não căn bản 
thì si mê là thứ phiên não có gốc rễ mạnh nhất. Một khi gốc rễ của sĩ 
mê bị bật tung thì các loại phiền não khác như tham, sân, chấp trước, 
mạn, nghi, tà kiến, đều dễ bị bật gốc. Nhờ có trí huệ Ba La Mật mà 
chúng ta có khả năng dạy dỗ và hướng dẫn những chúng sanh si mê. 
Trí tuệ Bát Nhã khiến chúng sanh có khả năng đáo bỉ ngạn. Trí tuệ 
giải thoát là ba la mật cao nhất trong lục ba la mật, là phương tiện 
chánh để đạt tới niết bàn. Nó bao trùm sự thấy biết tất cả những huyễn 
hoặc của thế gian vạn hữu, nó phá tan bóng tối của si mê, tà kiến và 
sai lạc. Để đạt được trí huệ Ba La Mật, hành giả phải nỗ lực quán 
chiếu về các sự thực vô thường, vô ngã, và nhân duyên của vạn hữu. 
Một phen đào được gốc vô minh, không những hành giả tự giải thoát tự 
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thân, mà còn có thể giáo hóa và hướng dẫn cho những chúng sanh sỉ 
mê khiến họ thoát ra khỏi vòng kểm tỏa của sanh tử. 

Trí tuệ ba la mật là loại trí tuệ khiến chúng sanh có khả năng đáo 
bỉ ngạn. Trí tuệ giải thoát là ba la mật cao nhất trong lục ba la mật, là 
phương tiện chánh để đạt tới niết bàn. Nó bao trùm sự thấy biết tất cả 
những huyễn hoặc của thế gian vạn hữu, nó phá tan bóng tối của sĩ 
mê, tà kiến và sai lạc. Trí huệ Ba la mật là cửa ngõ đi vào hào quang 
chư pháp, vì nhờ đó mà chúng ta đoạn trừ tận gốc rễ bóng tối của sĩ 
mê. Trong các phiển não căn bản thì si mê là thứ phiên não có gốc rễ 
mạnh nhất. Một khi gốc rễ của si mê bị bật tung thì các loại phiền não 
khác như tham, sân, chấp trước, mạn, nghi, tà kiến, đều dễ bị bật gốc. 
Nhờ có trí huệ Ba La Mật mà chúng ta có khả năng dạy dỗ và hướng 
dẫn những chúng sanh si mê. Để đạt được trí huệ Ba La Mật, hành giả 
phải nỗ lực quán chiếu về các sự thực vô thường, vô ngã, và nhân 
duyên của vạn hữu. Một phen đào được gốc vô minh, không những 
hành giả tự giải thoát tự thân, mà còn có thể giáo hóa và hướng dẫn 
cho những chúng sanh si mê khiến họ thoát ra khỏi vòng kểm tỏa của 
sanh tử. 


Six Pararm=fas 


An (Overview 0ƒ the Six Paramifas: According to the SanskrIt 
language, Paramita means crossing-over. SIx Paramitas mean the sIx 
things that ferry one beyond the sea of mortality to nirvana. S1x stages 
of spiritual perfection followed by the Bodhisattva In his progress to 
Buddhahood. The six virtues of perfection are not only characterIstic Of 
Mahayana Buddhism in many ways, they also contain virtues 
commonly held up as cardinal by all religious systems. They consist of 
the practice and highest possible development. Thus, practicing the sIx 
paramitas will lead the practitioner to cross over from the shore of the 
unenlightened to the dock of enliphtenment. Devout Buddhists always 
know that the S1x Paramifas are the basic methods of cultivation for a 
Buddhist, but we do not try to practice them. To meet anyone at 
anywhere we always talk about the SIx Perfections, but when the 
Situaflon comes, we do not want to practice giving, we do not keep the 
precepts, we cannot tolerate any ciIrcumsfances, Wwe€ are not VIBOrOUS, 
we do not set aside time to practice medifation, and as a result, we can 
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not use real wIsdom to conduct our dally activitles. So, what 1s the use 
of the cultivation of outside appearance? There are people who do not 
want fo give out a cent; on the contrary, they demand others to gIive to 
them, the more the better. They always want to gain the advanfage and 
not take a loss. We all know that holding precepts means keeping the 
precepts that the Buddha taught, but when sfates come, we break the 
precepts Instead of keeping them. Although we all know that patience 
can take us to the other shore, but when we meet a difficult situation, 
we can never be patlent. Everyone wants to be vigorous, but only 
Vigorous In worldly businesses, not in cultivation. We all know that we 
should meditate to concentrate our mind so that wIsdom can manIfest, 
but we only talk and never practice. For these reasons, the Buddha 
taught the Six Perfections: giving means to give wealth or 
Buddhadharma to others, holding precepts means to keep the precepts 
that the Buddha taught and to refrain from wrong-doings, patlence 
means to patienfly endure the things that do not turn out the way we 
wish them to, vigor means to be vigorous 1n cultivation, meditation 
means to concenfrate our mind until there are no more 1dle thoughts, 
and wisdom enables us to reach the other shore and end birth and 
death. 

EFirst, Ahmsgiving: Charity or Almsgiving in SanskrIt 1s “Dana”, 
meaning “almsgiving.” In general this refers to an attitude of 
generosity. It involves developing an attitude of willingness to g1ve 
away whatever one has In order to benefit sentlent beings. In 
Mahayana Buddhism, this 1s one of the six paramitas or virtues Of 
perfection. Charitable giving, the presenfation of gIft or alms to monks 
and nuns (the virtue of alms-giving to the poor and needy or making 
gifts to a bhikkhu or communmity of bhikkhus). Voluntary giving of 
material, energy, or wisdom to others, regarded as one of the most 
Iimportant Buddhist virtues. Dana 1s one of the six perfections 
(paramifas) and one of the most Imporfant of the meritorious works that 
a Bodhisattva cultivates during the path to Buddhahood. In Theravada 
Buddhism, 1t 1s one of the ten “contemplations” (anussatfi) and the most 
1mporftant meritorIous acfivities (punya). Ít 1s seen as a key component 
1n the meditative path, as 1t serves to overcome selfishness and provide 
benefifs in both the present and future lives. Nowadays, the practice of 
giving alms to monks and nuns by laypeople 1s also called “dana,” and 
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1f 1S one of the most Important religlous acfIvitles for non-monastics In 
East Asian countries. Laypeople believe that g1fts given to the Samgha 
would bring geater benefits than giving to other people, for besides the 
Buddha, monks and nuns are also referred as “fields of merit” In 
Buddhism. 

One should help other people, as best as one can, to satisfy ther 
needs. When giving charity, one does not cherish the thought that he 1s 
the giver, and sentient beings are the receivers, what Is given and how 
much 1s given, thus, In one”s mind no arrogance and self-conceit would 
arise. This 1s an unconditioned alms-giving or compassion on equlity 
basIs. Dana paramita 1s also a gate of Dharma-Illumination; for with It, 
1n ©V€ry Insfance, we cause creatures to be pleasant, we adorn the 
Buddhist land, and we teach and guide stingy and greedy living beIngs. 
Especially, Bodhisattvas give alms to all beings, so that they may be 
happy without Iinvestigating whether they are worthy or not. In the 
Jataka literature, many sforles are found which show how the 
Bodhisattva fulfiilled the Paramita-charitable giving, the former birth 
stories of Gautama, when he was a Bodhisattva, either in human form 
or non-human form, 1t 1s writen that he practiced such types of 
Paramita-charitable giving. In the MahakapI Jataka, the Bodhisattva 1s 
a great monkey leader, who at the attack by men of the Varanasi King, 
allowed fellow monkeys to pass off safely by treading on his body, 
stretched as the extension of a bridge. In the Sasa Jataka, the 
Bodhisattva 1s a young hare who offers his own body in the absence of 
any other thing to offer, just to observe the sacred vow. The story of 
Prince Vessanfara, whiích is widely apprecilated, shows Prince 
Vessantara In fulfillment of his vow to give whatever he 1s asked to 
give, not only surrenders the palladium of his father's kingdom, but 
even his own wife and children. According to the Visuddhimaga, Great 
Enlipghtening Beings are concerned about the welfare of living beings, 
not tolerating the sufferings of beings, wishing long duration to the 
higher states of happiness of beings and being 1impartial and Just to all 
beIngs, by fulfilling the Paramita-charitable giving they fulfill all other 
paramitas. According to the Apadana, the Bodhisattva gave the gIÍt to 
the needy. He then observed precepts perfectly and fulfiled the 
paramitas 1n the worldly renunciation. He then attained the Supreme 
Enlightenmernt. 
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According to Vietnamese-Chinese terms, Bố means wide or 
unlimited, Thí means giving. “Charity” (Bố Thí) means to give without 
any limits. Almsgiving of food or doctrine, with resultant benefits now 
and also hereafter In the form of reincarnation, as neglect or refusal 
wIll produce the opposite consequences. The Buddha taught: “Greed 1s 
the origin of varlous pains and sufferings In the cycle of births and 
deaths. For 1f there 1s greed, there 1s attachment; 1f there 1s attachmetnt, 
there 1s bondage; 1f there 1s bondage, there 1s the cylcle of briths and 
deaths; 1f there 1s a cycle of rebirths, one 1s still a sentient being; 1ƒ one 
1s still a sentient being, there are still pains, sufferings, and afflictions.” 
Realizing the calamities from greediness, the Buddha emphasized a 
dharma door of generosity. In the explanation ofthe Sutra on The Eight 
Realizations of the Great Beings, Zen Master Thích Nhất Hạnh 
explained “Practicing Generosity” as follow: “Practicing gøenerosIty 
means to act in a way that will help equalize the difference between 
the wealthy and the Impoverished. Whatever we do to ease others” 
suffering and create social Justice can be considered praticing 
generosity. Practicing generosity 1s the first of the six paramitas. 
Paramita means to help others reach the other shore, the shore of 
liberaton from sickness, poverty, hunger, Ignorance, desires and 
passlons, and birth and death. However, Buddha-dharma 1s always easy 
to speak but difficult to do. Giving means to give wealth or Buddha- 
dharma to others, but when you are In a situation to do so, you do not 
want to do. Ôn the confrary, you demand that others gøIve to you, the 
more the better. This Is why people say “Buddha-dharma 1s always 
easy to speak but difficult to do.” Buddhists should know that both 
concepts of “giving to charity” and “making offerings” mean the same 
thing. With regard to sentient beings, this act 1s called “Giving.” With 
regard to parenfs, religious teachers, Patriarchs, and other enlightened 
beIngs, this act 1s called “Making offerings.” According to the 
Visuddhimagsa, Buddhaghosa defines “Dana” as follows: “Danam 
vuccatI avakkhandham”, means to give with heart ¡is really called the 
“Dana”, though the word “Dana” literally stands for l) charity, 2) 
genrosity, 3) alms-giving, 4) liberality, etc. It 1s Bodhisattva”s 
perfection of gift when he offers, gives up or remains Indifferent to his 
body. 
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Besides, there are other kinds of dana. First, ø1ving out oŸ gratitude 
Or øIving In return for kindness received or one gives, thinking: “He 
gave something.” This 1s one of the eight causes of dana or gIving 
according to the Kosa Sastra. Second, giving courage to someone, or 
bestowing of courage. The bestowing of confidence by every true 
Buddhsst, 1.e. that none may fear him. Absence or removal of fear, one 
of the three forms oŸ øIving. Giving out of fear or ø1ving for fear of evil 
or one øIves from fear. This 1s one of the eight causes of dana or øIving 
according to the Kosa Sastra and SangIti Sutfa in the Long Discourses 
of the Buddha. Third, giving for personal virtue or for the adornment of 
the heart and life. This 1s one of the eipht causes of dana or gIving 
according to the Kosa Sastra. Fourth, giving dedicated to 
enlightenment, transcended the created and the uncreated. Fifth, g1ving 
1n hope of bliss In the heaven, or øgiving because of hoping to be reborn 
1n a particular heaven. This 1s one of the eight causes of dana or øI1ving 
according to the Kosa Sastra. Sixth, giving of the doctrine. Giving of 
the dharma to preach or to speak Dharma to save sentient beings. 
Giving the Buddha's truth to save sentient beings. Seventh, giving 
because of tradition or custom or confinuing the parental example of 
giving (one gives, thinking: “Ít 1s good to give.”). Thịs 1s one of the 
eight causes of dana or giving according to the Kosa Sastra. Eiphth, 
gIiving because of hoping to adorn and prepare one”s heart. This 1S one 
of the eight bases for giving according to the Sangiti Sutfa in the Long 
Discourses of the Buddha. Ninth, giving as occasion offers, or øgIving Of 
convenlience or to those who come for aid. Giving according to wishes, 
satisfying others. This 1s one of the eight causes of dana or giving 
according to the Kosa Sastra and Sangiti Sutfa in the Long Discourses 
of the Buddha. Tenth, giving approprlately, knowing superlor, 
mediocre, and ¡nferlor. Eleventh, giving for acquiing a good 
reputation, or giving 1n hope of an honoured name (one gIves, thinking: 
“HT make this gift I shall acquire a good repufation). This 1s one gIves, 
thinking: “If I make this gift I shall acquire a good reputation. Thịs 1s 
one of the eight bases for giving according to the SangIti Sutta in the 
Long Discourses of the Buddha. This 1s also one of the eight causes of 
dana or ø1ving according to the Kosa Sastra. 

There are two kinds of dana or chartty. First, giving of goods. 
Second, giving the Buddha'ˆs truth to save sentient beings. There are 
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also two different kinds of dana or chartty. First, pure or unsullied 
charity, which looks for no reward here but only hereafter (expecting 
no return). Second, Impure or sullied charity whose obJect 1s personal 
benefit (expecting something In return). There are three levels of dana. 
The first level of dana 1s the low degree of dana-paramita. With 
compassion, a person øIves alms (ordinary øgood§) to his relatives, wIfe, 
children... Thịs 1s called Dana-paramI or “given in low degree.” The 
second level of dana 1s the middle degree of dana-paramita. With 
compassion, a person his own head, eyes, arms, legs... This 1s called 
Dana-uppaparamI or “sIiven In middle degree.” The third level of dana 
1s the hiph degree of dana-paramita. With compassion, a person gIves 
his own life. This 1s called Dana-paramattha-paramI or “given In high 
degree.” Besides, there are three different kinds of generosity. The 
first kind of dana 1s “Giving of material obJects”. Giving of material 
goods, that 1s, to øgIive others money or goods. In this world, there 1s no 
one who 1s unable to perform some form of giving. No matter how 
1mpoverished one 1s, he should be able to give alms to those who are 
worst off than he or to support a public work with however small a 
donation, !1f he has the will to do so. Even If there 1s someone who 
absolutely cannot afford to do so, he can be useful to others and to 
socIety by offering his services. Giving of goods (or donating materlal 
gøoods such as flesh, food, meat, prey, giít, etc). Giving of wealth 
includes both outer and Iinner wealth. The outer wealth refers to oneˆ”s 
kingdom and treasures, one”s wife and sons. Those who practice the 
Bodhisattva way have no mark of self so they are able to give away 
therr kingdom, their homes and even their wIves and sons. Sakyamuni 
Buddha for example should have become a king, but he chose Instead 
to become a monk. He left his wife and his newly born son. 
Relinguishng the glory of royalty. He went to the sfate of 
homelessness. The Iinner wealth, on the other hand, refers to one”s own 
body, head, eyes, brains and marrow, skin, blood, flesh and bones. All 
can be given to others. The second kind of dana 1s the “øIving of law”. 
lf we feel satisfied only with the giving of wealth and materlals, 
without helping sentient beings cultivate to transform their sufferings 
and afflictions, according to the Buddha 1s not enough. The Buddha 
reminded about the supreme method In helping sentient beings 1s tO 
help them cultivate wholesome deeds. According to the Maharatnakuta 
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Sutra, Chapter XXIV, the Bodhisatva Wonderful Sound preaches 
Dharmaparyaya In varlous shapes to different beings according to theIr 
ability and capactty. In Chapter XXV, Avalokitesvara Bodhisattva also 
preaches Dharmaparyaya In various shapes to different beings. 
According to the Buddha, there are two gIfts, the carnal and spiritual. 
Of these two gifts, the spiritual 1s prominent. Giving of law means to 
teach others rightly. A person who has knowledge or wisdom 1n some 
field should be able to teach others or guide them even If he has no 
money or Is physically handicapped. Even a person of humble 
circumstances can perform giving of the Law. To speak of his own 
experience in order to benefit others can be his giving of the Law. 
Therefore, according to Buddhism, giving of the law 1s to teach and 
transform all living beings by explaining the Buddha-dharma to them. 
The third kind of dana 1s the “giving of fearlessness”. Giving of 
Ífearlessness means to remove the anxieties or sufferings of others 
through one”s own effort. To comfort others in order to help them 
overcome their difficult tme can be considered as “giving of 
fearlessness.” When someone 1s terrified In encountering disasters or 
calamitles, we try fo use our own words or other efforts to remove his 
anxItIes, sufferings and afflictions, this 1s the gift of fearlessness. The 
giving of fearlessness 1s the best way that can attribute a peaceful and 
happy atmosphere for everyone. 

There are four kinds of dana. Flirst, giving of pens for other people 
to write the sutras. Second, giving of ink for other people to write the 
sutras. Third, giving of the sutras for other people to recite. Fourth, 
preaching the sutras for sentient beings so that they can cultivate to 
liberate themselves. There are five kinds of almsgiving. First, offer the 
alsmgiving to those from afar (a distance). Second, offer the almsg1ving 
to those going afar (going to a distance). Third, offer the almsgiving to 
the sick. Fourth, offer the almsgiving to the hungry. Sixth, offer the 
almsgiving to those wIse in Buddhist doctrine. Besides these five kinds 
of giving, there are five kinds of people who pretend to gIve out of 
goodness of their hearts. The first kind of givers are people who talk of 
gøoodness or giving, but they never carry out what they say, only hollow 
speech or empty promises. The second kind of givers are people who 
speech and actions contradict one another. The third kind of. givers are 
people who give but their minds always hope that their actions wIll be 
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compensated and be returned In some way. The fourth kind oŸ ø1vers 
are people who give little but want a great deal 1n return. The fifth kind 
of gIvers are people who plant few seeds but wish to harvest 
abundance Of fruIts. 

There are seven kinds of offerings. First, almsgIving tO VISIfOTS Or 
callers. Second, almsgiving to travellers. Third, almsgiving to the sick. 
Fourth, almsgiving to the nurses. FIfth, almsgiving to the monasterles. 
Sixth, almsgiving of daily food to the monks and nuns. Seventh, 
general almsgiving of clothing and food according to season. There are 
physical offerings (to offer service by one”s labor), spiritual offerings 
(to offer a compassionate heart to others), offerings of eyes (to offer a 
warm glance to others which will give them tranquility), offerings of 
countenance (to offer a sofÍt countenance with smile to others), oral 
offerings (to offer kind and warm words to relieve others), seat 
offerings (to offer one”s seat to others), and offerrings of shelters (to let 
others spend the night at one”s home). There are seven grounds for a 
happy karma through benevolence to the needy. First, almsgiving to 
Visitors, travellers or strangers. Second, help the sick and theIr nurses. 
Thưrd, giíts of gardens and groves to monasterles. Fourth, regular 
provision of food for the monks and the nuns. Fifth, regular provision of 
clothes for the monks and the nuns. Sixth, regular provision of 
medicines to the monks and the nuns. Seventh, practice Almsgiving 
whenever possible. According to The Middle Length Discourses of the 
Buddha, Dakkhinavibhanga Sutra, there are seven kinds of offerings 
made to the Sangha. First, one gIves offering to a Sangha of both 
Bhikkhus and Bhikkhnis headed by the Buddha. Second, one gIves 
offering to a Sangha of both Bhikkhus and Bhikkhunis after the 
Tathagata has attainned final Nirvana. Third, one gives offering to a 
Sangha of Bhikkhus. Fourth, one gives offering to a Sangha of 
Bhikkhums. Fifth, one gives offering and saying: “AppoInt so many 
bhikkhus and Bhikkhunis for me from the Sangha. Sixth, one gIves 
offering, saying: “Appoint so many Bhikkhus for me from the Sangha.” 
Seventh, one gives offering, saying: “Appoint so many Bhikkhumis for 
me from the Sangha.” 

According to the Kosa Sastra, there are eipht causes of dana or 
giving. First, one øIves as Occasion offers, or øIVing oŸ convenience or 
to those who come for aid. Second, giving for fear of evil. One g1ves 
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{rom fear, or øIving out of fear. Third, giving out of gratitude or ø1ving 
in return for kindness received. One gives, thinking: “He gave 
something.” Fourth, seeking-reward giving or anticipating gIfÍts In 
return. One gives, thinking: “[ øive him something now, he wIll give 
me back something ¡In the future.” Fifth, giving because of tradition or 
custom, confinuing the parental example of giving (one gives, thinking: 
“It 1s good to give”). Sixth, øgIving because of hoping to be reborn In a 
particular heaven. Seventh, giving for gaIining name and fame or ø1ving 
1n hope of an honoured name. One gives, thinking: “TẾ [ make this gift I 
shall acquire a good reputation. Eighth, giving for personal virtue or for 
the adornment of the heart and life. According to the Sangiti Sutta in 
the Long Discourses of the Buddha, there are eight bases for giving. 
First, one øIives as occasion offer. Second, one g1ves from fear. Third, 
one gives, thinking, “He gave me something.” Fourth, one gives, 
thinking: “he wIll give me something.” Fifth, one gives, thinking: “1t 1S 
good to give.” Sixth, one gives, thinking: “I am cooking something, 
they are not. lít would not be right not to give something to those who 
are not cooking.” Seventh, one gives, thinking: “If I make this gift I 
shall acquire a good reputation. Eighth, one gives, thinking to adorn 
and prepare one”s heart. 

According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are 
ten kinds of pure giving of Great Enlightening Beings. Enlightening 
BeIngs who abide by these ten principles can accomplish the supreme, 
pure, magnanimous giving of Buddhas. First, impartial giving, not 
discriminating among sentient beings. Second, giving according to 
wishes, safisfyIng others. Third, unconfused giving, causing benefit to 
be gained. Fourth, giving appropriately, knowing superlor, mediocre, 
and Inferlor. FIfth, giving without dwelling, not seeking reward. Sixth, 
open giving, without clinging attachment. Seventh, total giving, being 
ultimately pure. Eiphth, giving dedicated to enlightenment, transcended 
the created and the uncreated. Ninth, giving teach to sentient beings, 
never abandoning them, even to the site of enliphtenment. Tenth, 
giving with its three spheres pure, observing the giver, receiver, and 
gifÍt with right awareness, as being like space. 

There are also twelve kinds of people who have truly good heart 
and genuine giving. First, benefit others without asking for anything In 
return. Second, help others without wishing for something In return. 
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Third, make offerings to others without wishing for compensation, not 
even to be thanked. Fourth, lower themselves, or less emphasis on self- 
Importance, so others" wishes will be fully realized. Fifth, let go of 
things that are difficult to let go. Sixth, tolerate things that are difficult 
to tolerate. Seventh, accomplish things that are difficult to accomplish. 
Eighth, rescue when 1t 1s difficult to rescue. Ninth, not to discriminate 
between relafives or strangers, but maintain an equal and fair mind In 
helping others as well as carrying out conducts that are proper to the 
truths. Tenth, speak of goodness, then they should be able to “make 
good” what they say. This means speech and action are consistent with 
one another. Eleventh, have kind and gentle souls, who often carry out 
wholesome conductfs without boasting to everyone. T'welfth, have only 
Iintent 1s simply to help others. Otherwise, they do not hope for fame, 
pralse, notoriety or for self-benefits. 

Giving also includes boundless øIving and no attachment In acts of 
charity. Boundless giving wIll bring the benefactors Infinite and endless 
meriforious retributions. There are five categorles of boundless gIving. 
First, give to the Buddha. Second, give to the Sangha, or communmity of 
ordained Buddhist monks or nuns. Third, give to those who speak and 
eludicate the Proper Dharma. Fourth, give to one”s father. Fifth, øgIve to 
one”s mother. According to the Diamond Sutra, the Buddha reminded 
SIbhuti about “acts of charity without attachment” as follows: “Subhutil 
Bodhisattvas In truth have no attachment In cts of charity. One should 
not attach to sight while gIving. One should not attach to sound, smell, 
taste, fouch, or conclousness 1n giving. Subhuti! Bodhisattvas should 
give without attachment. Why? If they do, the merits and virtues are 
Immeasurable. Also, Subhutl Bodhisatvas who give without 
attachment have equal amounts of merit and virtue. Ït 1s 
incomprehensible and Immeasurable. Subhutil If Bodhisattvas gIive 
with attchments, they are walking in darkness and see nothing. lf 
Bodhisattvas give wlitohout attachments, they are walking under the 
sunand everything 1s clear.” 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Some people gIve 
according to thetr faith, or according to their pleasure. He who 1s 
envious of others” food and drink, wIll not attain tranqguility by day or 
by nipht (Dharmapada 249). He who fully cut off, uprooted and 
destroyed such feeling, gain peace by day and by night (Dharmapada 
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250). No giÍt 1s better than the gift of Truth (Dharma). No taste 1s 
sweeter than the taste of truth. No Joy 1s better than the Joy of Truth. 
No conquest 1s better than the conquest of craving; 1t overcomes all 
suffering (Dharmapada 354). Human beIngs are damaged by lust Jusf as 
weeds damage the fields. Therefore, what 1s given to those who are 
lustless, yIelds great reward (Dharmapada 356). Human beings are 
damaged by hatred In Just the same manner as weeds damage the 
fields. Therefore, to give to those who are free from hatred, yields 
great reward (Dharmapada 357). Human beings are damaged by 
delusion Just like weeds damage the fields. Therefore, to øgIve to those 
who are free from delusion, yields great reward (Dharmapada 358). 
Human beIngs are damaged by craving just like weeds damage the 
fields. Therefore, to give to those who rid of craving, yields great 
reward (Dharmapada 359).” In the Forty-Two Sections Sutra, the 
Buddha taught: “When you see someone practicing the Way of Giving, 
help him Joyously and you wIll obtain vast and great blessings. A 
Saramana asked: “Is there an end to those blessings?” The Buddha said: 
“Consider the flame of a single lamp, though a hundred thousand 
people come and light their own lamps from 1t so that they can cook 
therr food and ward off the darkness, the first lamp remains the same as 
before. Blessings are like this, too” (Chapter 10). The Buddha said: 
“Giving food to a hundred bad people does not equal to giving food to 
a single good person. Giving food to a thousand good people does not 
equal to giving food to one person who holds the five precepts. GIving 
food to ten thousand people who hold the five precepts does not equal 
to giving food to a single Srotaapanna. Giving food to a million 
Srofaapanmnas does not equal to giving food to a single Sakridagamin. 
Giving food to ten million Sakridagamins does not equal to ø1ving food 
to one single Anagamin. Giving food to a hundred million Anagamins 
does not equal to giving food to a single Arahant. Giving food to ten 
billlon Arahants does not equal to giving food to a single 
Pratyekabuddha. Giving food to a hundred billion Pratyekabuddhas 
does not equal to giving food to a Buddha of the Three Periods of time. 
Giving food to ten trilion Buddhas of the Three Periods of time does 
not equal to giving food to a sinple one who 1s without thoughts, 
without dwelling, without cultivation, and without accomplishment 
(Chapter 11).” Charity does not merely mean to øIive away what one 
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has in abundance, but 1t Involves even the giving-up of one”s whole 
being for a cause. Charlty, or giving, Including the bestowing of the 
truth and courage giving on others. Giving Paramifa 1s used to destroy 
greed, selfishness, and stinginess, at the same tne to Increase 
blessings. According to the Sutra In Forty-Two Sections, Chapter 10, 
the Buddha said: “When you see someone practicing the Way of 
Giving, help him Joyously and you will obtain vast and great blessings. 
A Saramana asked: “Is there an end to those blessings?” The Buddha 
said: “Consider the flame of a single lamp, though a hundred thousand 
people come and light their own lamps from 1t so that they can cook 
therr food and ward off the darkness, the first lamp remains the same as 
before. Blessings are like this, too”.” 

Paramita-charitable giving: One should help other people, as best 
as one can, fo satisfy their needs. When giving charify, one does not 
cherish the thought that he is the giver, and sentilent beings are the 
receivers, what 1s gIven and how much 1s given, thus, in one”s mind no 
arrogance and self-conceit would arise. This 1s an unconditioned alms- 
giving or compasslon on equlity basis. Dana paramifa 1s also a gate Of 
Dharma-illumination; for with 1t, in every Instance, we cause creafures 
to be pleasant, we adorn the Buddhist land, and we teach and guide 
stingy and greedy living beings. Some people think that they can only 
practice generosity If they are wealthy. This 1s not true. Some people 
who are wealthy seldom practice generosity. If they do, they do with 
the aim of gaining fame, merit, profiting, or pleasing others. Generous 
and compassion people are seldom rịch. Why? First of all, because they 
always share whatever they have with others, secondly because they 
are not willing to enrich their lives financially at the cost of others” 
poverty. Thus, the Buddha reminded us on the “Generosity-Paramita.” 
Generosity-Paramita means to we should consider everyone equally 
when we practice charitable giving, not discriminating agaisnt anyone, 
1.e. fo øIVe alms to relatives, and not to øive alms to enemIies, ©fc. 

Charity or giving-paramifa, 1s to give away for the benefit and 
welfare of all beings anything and everything one 1s capable of gIving: 
not only material goods, but knowledge, worldly as well as religIous or 
spiritual (or knowledge belonging to the Dharma, the ultimate truth). 
The Bodhisattvas were all ready to give up even their lives fo save 
others. Charity does not merely mean to gIive away what one has In 
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abundance, but it Involves even the giving-up of one”s whole being for 
a cause. Charity, or giving, Including the bestowing of the truth and 
courage giving on others. The path of giving. Giving Paramita 1s used 
to destroy greed, selfishness, and stinginess. The reward stimulated by 
Dana 1s Enrichment. The opposite of Charity 1s Meanness. In the Lotus 
Sutra, Introduction Chapter, Maitreya Bodhisattva addresses ManJusn 
Bodhisattva that within the ehile hair mark emitted by the Buddha, the 
World Honored One, he can see Bodhisattvas as numberless as the 
grains of the sands In the Ganges River are giving all kinds of charIty 
such as gold, silver, pearls, seashell, diamonds. Not only do these 
Bodhisattvas give valuable obJects, but they even give their bodies, 
their own flesh, their hands and feet. These Bodhisattvas practice such 
gIiving In order to attain the supreme enliphtenment. According to the 
Maharatnakuta Sutra, Bodhisattvas who have attained the realization 
of the non-arising of dharmas always practice dana-paramita for the 
benefits of other sentient beings. In the Chapter XII: Devadatta, 
Sakyamumi Buddha himself describes that during many thousands of 
aeons that long back when he had been a king, he had taken the strong 
resolution fo arrive at supreme perfect enliphtenmernt. For that he 
exerted himself to fulfill the Six Paramitas and He has given 
innumerable without a thought of self-complacency. Also in this 
chapter, Bodhisattva Prajnakuta says that he himself had seen the 
Blessed Sakyamuni, the Thathagata performing numberless charitable 
tasks while he was striving after enlightenment. And during many 
aeons the Buddha did not feel satisfied about His arduous tasks. He 
went everywhere for the welfare of sentient beings. 

Second, Q@bservaion 0ƒ Precepfs: Every one of us knows that 
holding precepts means holding precepts, but when challenges comes, 
we break the precepts Instead of holding them. Keeping precepts 
teaches us that we cannot truly save others unless we remove our own 
cankers by living a moral and upright life. However, we must not think 
that we cannot guide others Just because we are not perfect ourselves. 
Keeping precepts 1s also a good example for others to follow, this 1s 
another form of helping others. Holding the precepts also means to 
observe the precepts with the mind that does not move. No matter what 
state you encounter, your mind does not move. Even though when 
Mount Tai has a landslide, you are not startled. When a beautiful 
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woman passes In front of you, you are not affected. Thịs 1s the key to 
the door of the great enlightenment in Buddhism. This 1s also an 
essential samadhi for any Buddhist cultivator to turn sfates around. 
Whether the state Is good or bad, pleasant or adverse, IÝ you remain 
calm, composed, and not to break any precepts, the wind will surely 
calm down and the waves wIll naturally subside. The Sanskrit term 
“Sila” means observing the precepts, given by Buddha, which are 
conducive to moral life. In the case of the homeless ones, the precepts 
are meant to maintain the order of the brotherhood. The brotherhood Is 
a model society the Ideal of which 1s to lead a peaceful, harmonious 
líe. Sila-paramita or pure observance of precep(s (keeping the 
commandments, upholding the precepts, the path of keeping precepts, 
or moral conduct, etc) 1s the practicing of all the Buddhist precepts, or 
all the virtuous deeds that are conducive to the moral welfare of 
oneself and that of others. Maintaining Precept Paramita 1s used to 
destroy violating precepts and degrading the Buddha-Dharma. The 
rules of the perfect morality of Bodhisattvas, the second of the six 
paramitas. Bodhisattvas must observe the moral precepts and guard 
them as they would hold a precious pearl. Lay people, 1f they cannot 
observe two hundred-fifty or three hundred forty-eight precepts, they 
should try to observe at least five or ten precepts of wholesome 
actions: abstention from taking life, abstention from taking what 1s not 
gIiven, abstention from wrong conduct, abstention from 1ntoxIcants, 
abstention from lying speech, abstention from harsh speech, abstention 
†rom Indistinct prattling, abstention from covetousness, abstention from 
1ll-will, abstention from wrong views. According to the Lotus Sutra, 
Bodhisattvas observe and guard the moral precepts as they would hold 
a preclous pearl in their hand. Their precepts are not the slightest 
deficient. The perfection of morality lies in equanimity in thought and 
action toward the sinner and no remarkable pride to appreciate the 
merited. This Is the non-clinging way of looking into things that 
provides reason to the thought of pure kind and a clear vision unblurred 
{rom blases. 

Thứnd, Endurance: Endurance 1s one of the most Important 
qualities in nowadays socIety. [f we do not have the ability to endure, 
we cannot cultivate the Way. Sakyamumi Buddha was endowed with all 
the virtues and became the Buddha through his constant practice. No 
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matter what biography of Sakyamunmi Buddha we read or which of the 
sutras, we find that nowhere 1s 1t recorded that the Buddha ever 
became angry. However severely he was persecuted and however 
coldly his disciples turned against him and departed from him, he was 
always sympathetic and compassionate. As Buddhists, we should 
always remember that: “No action that makes Sakyamuni Buddha 
more disappointed than when we become angry about something and 
we reproach others or when we blame others for our own wrongs.” Ït 
does not really matter whether you sit in medifation or recite the 
Buddhaˆs name or reci(e the name of Bodhisattva Kuan-Shi-Yin, we 
need to have patlence before we can succeed. If we lack patience, then 
we will never be able to cultivate any Dharma-door successfully. lf we 
do not have patlence we always feel that everything 1s wrong and bad. 
Nothing ever suit us. In short, If we are able to practice the 
“endurance” of the Bodhisattvas, we cease to become angry or 
reproachful toward others, or toward anything In the universe. We are 
apt to complain about the weather when 1t rains or when it shines, and 
to grumble about the dust when we have a day with fine weather. 
However, when through “endurance” we attain a calm and untroubled 
mind, we become thankful for both the rain and the sun. Then our 
minds become free from changes In our circumstances. 

Patience means patiently endure the things that do not turn out the 
way you wish them to. “Kshanti” generally translated “patience,” or 
“resignation,” or “humilifty,” when 1t 1s one of the six Paramitas. But 
when 1t occurs in connection with the đharma that 1s unborn, 1t would 
be rather translated “acceptance,” or “recognition,” or “submission.” 
“Ksanti” 1s a Sanskrit term for an “attitude of forebearance,” one of the 
SIX paramitas. In Mahayana 1t 1s the third of the “perfection” that a 
Bodhisattva cultivates on the path to Buddhahood. Endurance 1s an 
especially importfant quality in Buddhism. Patience 1s one of the most 
attributes of a Buddhist practitloner. Patience 1s inner calm and strength 
that enables us to act clearly in any difficult situation. The Buddha 
always teaches his disciples: “Ïlf you try to rub two pieces of wood 
together to get fire, but before fire is produced, you sfop to do 
something else, only to resume later, you would never obtain fire. 
Likewise, a person who cultivates sporadically, e.ø., during retreats or 
on weekends, but neglects dally practice, can never achieve lasting 
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results. According to the Abhidharmakosa, “Kshanti” 1s used in a way 
confrasted to Jnana. Kshanti 1s not knowledge of certainty which Jnana 
1S, for in Kshanti doubt has not yet been enfirely uprooted. 

Endurance must be cultivated in alÏ circumstances. FIrst, endurance 
1n adverse circumsfances. Patilence 1s of utmost Iimportance. We must 
endure the things that we ordinarily find unendurable. For Instance, 
maybe we do not want to put up with a scolding, but If someone scold 
us, we should be happy about it. Perhaps we do not want to be beaten, 
but If someone beats us, we should be even happler. Perhaps we do not 
wish to die, because life 1s very precious. However, If someone wants 
to kill us, we should think thus: “This death can deliver us from the 
karmic obstacles of this life. He 1s truly our wise teacher.” Second, 
endurance 1n the religious state. Zen practiioner should sit in 
meditation until obtaining great samadhi. A person who cultivates the 
Dharma-door of reciting the Buddhaˆ's name, he should be constantly 
mindful of the phrase “Namo Amitabha Buddha,” and never stop 
reciting 1t. Rain or shine, he should always recite the same phrase. We 
can only measure our level of attainment and patience of the body and 
mind when we are contempted, slandered, under calamities, under 
inJjustice and all other obstacles  Ilf we want to accomplish the 
Bodhisattvahood, we should always be forebearing In both the body 
and the mind. Realization of the Dharma of non-appearance 1s called 
“Anutpattikadharmakshanti”. Calm rest, as a Bodhisattva, In the 
assurance of no rebirth. The stage of endurance, or patient meditation, 
that has reached the state where phenomenal i1llusion ceases to arIse, 
through entry Info the realization of the Void, or noumenal of all things. 
Thịs 1s the recognition that nothing has been born or created In this 
world, that when things are seen from the point of view of absolute 
knowledge, they are NIrvana themselves, are not at all subJect to birth 
and death. When one gains “Anutpattikadharmakshanti”, one has 
realized the ultimate truth of Buddhism. 

There are three kinds of endurance. First, not being upset with 
those who harm us. This type of patience enables us to be clear-minded 
and calm no matter how others treat us. We usually blame the other 
person and become agitated when we receive harm. Sometimes our 
agitation takes the form of self-pity and depression, and we usually 
complain about how badly others treat us. Other times, it becomes 
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anger and we retaliate by harming the other person. We should always 
remember that If we want other people to forgive our shortcominøs, 
other people do wish us to be tolerant too, and not to take what they 
say and do to heart when their emotlons get our of control. Second, 
transcending problems and pain with a positive attitude. The patlence 
to transcend problems enables us to transform painful situations, such 
as sickness and poverty, into supports for our Dharma practice. Rather 
than becoming depressed or angry when were plagued with 
difficulties, we”ll learn from these experiences and face them with 
courage. Third, enduring difficultiles encountered in Dharma practice. 
Enduring difficulties makes us more compassionate toward those In 
similar situations. Our pride 1s deflated, our understanding of cause and 
effect Increases, and we wont be lazy to help someone In need. 
Patilence 1s a necessary quality when practicing Dharma. Sometimes 
1s difficult to understand the teachings of the Buddha, to control our 
minds, or to discipline ourselves. Patience helps us overcome this and 
to wrestle with our unruly minds. Rather than expecting Instant results 
from practicing briefly, we”ll have the patilence to cultivate our minds 
confinuously In a long period of time. 

Also there are five kinds of Tolerance. These are Íive stages Of 
Bodhisattva-ksanti, patilence or endurance. The first kind of endurance 
Is “self-control” or conquering tolerance. With this tolerance, the 
cultivator 1s able to drown all greed, hatred and ignorance. The causes 
Of passion and 1llusion controlled but not finally cut off, the condition of 
the Differentiated Bodhisattvas, ten stages, ften practices, and ten 
dedications. Second, faith Tolerance from the stage of Joy, to the Land 
of Purity and the Land of Radiance. The cultivator purely believes that 
good deeds will result good consequences. Third, natural tolerance 
from the Blazing Land to the Land of Extremely DIfficult to conquer. 
Thịs tolerance using the pure Buddha-like Intrinsic and natural that 
only Bodhisattvas have or the paflence progress towards the end of 
mortality. Fourth, no-thought tolerance from the Far-Reaching Land to 
the Immovable Land and the Land of Good Thoughts. This 1s tolerance 
as vast and wide as the open sky or patlence for full apprehensilon of 
the truth of no rebirth. Fifth, maha-nirvana tolerance, or Nirvana 
Tolerance, or the patlence nirvana, the tolerance in the last stage of 
Dharmamegpha or the Land of Dharma Clouds. This 1s the tolerance of 
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Buddha, everything 1s peaceful and tranquil or the patience that leads 
to complete nirvana. 

Besides, there are also six kinds of endurance, eight kinds of 
endurance and ten kinds of endurance. Six kinds of endurance include 
faith patience or faith-endurance, ability to bear external hardships, 
ability to bear endurance during practicing, ripht patlence or patlence 
1n any circumstances, undefiled endurance, and Ômniscient endurance. 
Faith endurance means to abide patiently In the faith and repeat the 
name of Amitabha or to believe In the Truth and attain the patlent 
faith. According to the Tien-T”ai sect, the differentiated teaching 
means the unperturbed faith of the Bodhisattva that all dharma 1s 
unreal. Dharmakshanti means acceptance of the statement that all 
things are as they are, not being subject to the law of birth and death, 
which prevails only In the phenomenal world created by our wrong 
discrimination. Dharmakshanti also means patience attained through 
dharma to overcome illusion. Also, ability to bear patlently external 
hardships. Ability to bear endurance during practicing 1s stage during 
which Bodhisattvas who practice the ten kinds of dedication and 
mediftation of the mean, have patience in all things for they see that all 
things, phenomena and noumena, harmonize. Ripht patlence or 
patence In any circumstances. Undefiled endurance means the 
endurance of “Buddha-To-Be” stage of Bodhisattvas. The stage of 
undefiled endurance means the final stage of a Bodhisattva. 
OmniscIent endurance, that ofa Buddha. 

The eight ksanti or powers of patlent endurance, In the desire 
realm and the two realms above 1t. The eight powers of endurance are 
used to cease false or perplexed views In trailokya and acquire eight 
kinds of prajJna or wisdom. EIght endurances Include the four axIoms or 
truth in the sense of desire. In the Sense of Desire, there are endurance 
or paflence of suffering, endurance or patience of the cause of 
suffering, endurance or patience of the elimination of suffering, and 
endurance or patlence of cultivaton of the Path of elimination of 
suffering. Endurance or patience of suffering 1s one of the eight ksanti 
Or poWers of patient endurance, in the desire realm and the two realms 
above 1t. The eight powers of endurance are used to cease false or 
perplexed views ¡In trailokya and acquire eight kinds of praJna or 
wisdom. Endurance or paflence of the cause of suffering 1s one of the 
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eight ksantI or powers of patIent endurance, In the desire realm and the 
two realms above 1t. The eight powers of endurance are used to cease 
false or perplexed views In trailokya and acquire eight kinds of prajna 
or wisdom. Endurance or patience of the elimination of suffering 1s one 
of the eight ksanti or powers of patlent endurance, in the desire realm 
and the two realms above 1t. The eight powers of endurance are used to 
cease false or perplexed views In trailokya and acquire eight kinds of 
prajna or wisdom. Endurance or patilence of cultivation of the Path of 
eliminaton of suffering in the realm sense desire 1s the path to 
eliminate all kinds of afflictions. Besides, there are four same kinds of 
endurance In the realm of form and formless. There are also eight 
kinds of patlence that accompany with eight kinds of wisdom. Flirst, 
patence with dharmas of suffering which goes along with wisdom 
concerning dharmas of suffering. Second, patlence with kinds of 
suffering which goes along with wIsdom concerning kinds of suffering. 
Third, patlence with dharmas of accumulation which goes along with 
wisdom concerning dharmas of accumulation. Fourth, patlence with 
kinds of accumulation which goes along with wIsdom concerning kinds 
of accumulation. Fifth, patlence with dharmas of etinction which goes 
along with wisdom concerning dharmas of extinction. Sixth, patlence 
with kinds of extinction which goes along with wisdom concerning 
kinds of extinction. Seventh, patience with dharmas of the way which 
goes along with wisdom concerning dharmas of the way. Eiphth, 
patence with kinds of the way which goes along with wisdom 
concerning kinds of the way. 

Accordng to The Flower Adornment Sutra (The Flower 
Adornment Sutra, Chapter 29), there are ten kinds of acceptance. 
Enlightening Beings who attain these ten acceptances will manage to 
arrive at the stage of unhindered acceptance. They are acceptance of 
the voice of the teaching, conformative acceptance, acceptance of the 
nonorigination of all things, acceptance of illusoriness, acceptance of 
being miragelike, acceptance of being dreamlike, acceptance of being 
echolike, acceptance of being like a reflection, acceptance of being 
fanthomlike, and acceptance of being spacelike. According to the 
Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of pure 
tolerance of Great Enlightening Beings. Enliphtening Beings who 
abide by these can attainn all Buddhas” supreme tolerance of truth, 
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understanding without depending on another. First, pure tolerance 
calmly enduring slander and vilification, to protect sentient beings. 
Second, pure tolerance calmly enduring weapons, to protect self and 
others. Third, pure tolerance not arousing anger and viciousness, the 
mind being unshakable. Fourth, pure tolerance not attacking the low, 
being magnanimous when above. Fifth, pure tolerance saving all who 
come for refuge, gøiving up one”s own life. Sixth, pure tolerance Íree 
from concett, not slighting the uncultivated. Seventh, pure tolerance not 
becoming angered at inJury, because of observation of 1llusoriness. 
Eighth, pure tolerance not revenging offenses, because of not seeing 
self and other. Ninth, pure tolerance not following afflictions, being 
detached from all obJects. Tenth, pure tolerance knowing all things 
have no origin, in accord with the true knowledge of Enlightening 
BeiIngs, entering the realm of universal knowledge without depending 
on the 1nstruction of another. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “As an elephant in 
the battlefield endures the arrows shot from a bow, I shall withstand 
abuse In the same manner. Truly, most common people are 
undisciplined (who are Jealous of the disciplined) (Dharmapada 320). 
To lead a tamed elephant In battle 1s good. To tame an elephant for the 
king to ride 1t better. He who tames himself to endure harsh words 
patIlently 1s the best among men (Dharmapada 321).” According to the 
Sutra in Forty-wo Sections, Chapter 15, a Sramana asked the Buddha: 
“What 1s the greatest strength? What 1s the utmost brilliance?” The 
Buddha said: “Patilence under Insult 1s the greatest strength because 
those who are patient do not harbor hatred and they are Iincreasingly 
peaceful and settled. Those who are patient are without evil and wIll 
certainly be honored among people. To put an end to the mind”s 
defilemenfs so that If 1s pure and unfainted 1s the utmost brilliance. 
When there 1s nothing 1n any of the ten directions throughout exIstence, 
from before the formation of heaven and earth, until this very day, that 
you đo not see, know or hear, when all-wisdom 1s obtained (achieved), 
that can be called brilliance.” 

Ksanti-paramita or Patlence-paramita or humility 1s sometomes 
rendered patience, but humility 1s more to the point. Rather than 
merely enduring all sorts of Ills of the body, it 1s the feeling of 
unworthiness, limitlessness, and sinfulness. In other words, humility or 
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patlence, or forebearance under Insult of other beings as well hot and 
cold weather. Tolerance Paramifa 1s used to destroy anger and hatred. 
Endurance-paramita, or forebearance paramita, patlence paramita, or 
ksanti-paramifa 1s the third of the six paramitas. Ít means to bear Insult 
and distress without resentment, It 1s also a gate of Dharma- 
1llumination; for with it, we abandon all anger, arrogance, flattery, and 
foolery, and we teach and guide living beings who have such vices. 
There are Bodhisattvas who have left home to become Bhiksus and 
dwell deep In the forest or in mountain caves. Evil people may strike or 
rebuke them, the Bodhisattvas must endure patiently. When evil beasts 
bite them, they must also be patient and not become frightened, theIr 
minds must always remain calm and unperturbed. In cultivating 
patence, Bodhisattvas calmly endure the abuse, criticism and threat 
from proud monks. They endure all this without getting angry. They are 
able to bear all this because they seek the Buddha Way as In 
Vajraccedlka Prajna Paramia Sutra, the Buddha told Subhuui: 
“Subhuti, the Tathagata speaks of the perfection of patlence which 1s 
not but 1s called the perfection of patience. Why? Because Subhuti, in a 
past, when my body was mutilated by KaliraJa, I had at that time no 
nofIon of an ego, no notfIon of a personality, no notion of a being and a 
life, I would have been stirred by feelings of anger and hatred. SubhutI, 
I also remember that in the past, during my former five hundred lives, I 
was a Ksanti and held no conception of an ego, no conception of a 
personalifty, no conception of a being and a life. Therefore, Subhuti, 
Bodhisattvas should forsake all conceptions of form and resolve to 
develop the Supreme Enlipghtenment Mind. Their minds should not 
abide In form, sound, smell, taste, touch and dharma. Their minds 
should always abide nowhere. If mind abides somewhere 1t should be 
1n falsehood. This 1s why the Buddha says Bodhisattvas” minds should 
not abide In form when practicing charity. Subhuti, all Bodhisattvas 
should thus make offering for the welfare of all living beings. The 
Tathagata speaks of forms which are not forms and of living beings 
who are not living beings.” Endurance-paramita, or forebearance 
paramita, patlence paramita, or ksanti-paramifa 1s the third of the six 
paramitas. It means to bear Insult and distress without resentment, 1f 1s 
also a gate of Dharma-illumination; for with it, we abandon all anger, 
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arrogance, flattery, and foolery, and we teach and guide living beings 
who have such vices. 

Fourth, Right Eƒƒorf: Qur mìind 1s easy to set great effort but 1s also 
easily prone to retrogression; once hearing the dharma and advice, we 
bravely advance with our great efforts, but when we encounter 
obstacles, we not only grow lax and lazy retrogression, but also change 
our đirection and sometimes fall into heterodox ways. In Buddhism, 
devotfion 1s also one of the seven bodhyanøa, vigour, valour, fortitude, 
virility. For the sake of welfare and happiness of others Bodhisattvas 
constantly exert their energy or perserverance. Here “Virya” does not 
means physical strength though this 1s an asset, but strength of 
character, which 1s far superior. It is defined as the persistent effort to 
work for the welfare of others both In thought and deed. Firmly 
establishing himself In this virtue, the Bodhisattva develops self- 
reliance and makes It one of his prominent characteristics. The Virya of 
a Bodhisatva 1s clearly depicted ¡in the MahaJjanaka Jataka. 
Shipwrecked In the open sea for seven days, he struggled on without 
once giving up hope until he was finally rescued. Failures he views as 
Steps fO success, opposition causes him to double his exertion, dangers 
Increase his courage, cutting his way through difficulties, which ImpaIr 
the enthusiasm of the feeble, surmounting obstacles, which dishearten 
the ordinary, he look straight toward his goal. Nor does he ever stop 
unfil his goal 1s reached. Effort in Buddhism 1mplies mental energy and 
not physical strength. The latter 1s dominant in animals whereas mental 
enerøy 1s so In man, who must sfir up and develop this menfal factor in 
order to check evil and cultivate healthy thoughts. Sincere Buddhists 
should never gIve up hope or cease to make an effort, for even as a 
Bodhisattva, the Buddha never ceased to strIve courageously. He was a 
typIcal example of energy. According to the Buddhavamsa, as an 
asprrant for Buddhahood, the Buddha was Inspired by the words of his 
predecessors: “Be full of zealous effort. Advance†” In His endeavor to 
gam final enliphtenment, the Buddha spared no effort With 
determined persistence, he advanced towards his goal, his 
enlightenment, caring nothing for Life. 

The Sanskrit term “Virya” etymologically means “virillity.” Ít 1s 
always to be devoted and energetic In carrying out everything that 1s In 
accordance with the Dharma. Devotion or Striving means a constant 
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application of oneself to the promotion of good. In general, virya refers 
fo an attitude of sustained enthusiasm for religlous practice. The 
Mahayanists` life 1s one of utmost strenuousness not only In this life, 
but in the lives to come, and the lives to come may have no end. Virya 
also means energy or zeal (earnestness, diligence, vigour, or the path 
of endeavor) and progress In practicing the other five paramitas. Vigor 
Paramita 1s the fourth of the six paramitas, and 1t 1s used to destroy 
laziness and procrastination. Here a monk, on seeing an obJect with the 
eye (or hearing the sounds, or smelling a smell, tasting a flavour, 
touching an obJect), does not grasp at the whole or 1ts details, sfriving to 
restrain what might cause evil, unwholesome sfates, such as hankering 
Or SOrrow, to flood in on him. Thus he watches over the sense of sipht 
and guards It (watches over the sense of hearing, smelling, tasting, 
touching and guards them). He 1s said to have the effort of restraint. 
Effort in Buddhism Implies mental energy and not physical strength. 
What 1s the effort to abandon? Effort to abandon means the effort or 
the will to abandon the evil, unwholesome thoughts that have already 
arisen. Here the practitioner does not admit sense desire that have 
arIsen, but abandons, discards and repels them, makes an end of them. 
The practitioner should do the same with regard to thoughts of 1llI-will 
and of harm that have arisen. Here a monk who does not assent to a 
thought of lust, of hatred, of cruelty, makes them disappear. This monk 
1S said to have the effort of abandoning. Effort to maintain means fo try 
to maintain wholesome thoughts that have already arisen. Here a monk 
who keeps firmly In his mind a favourable obJect of concentration 
which has arisen, such as a skeleton, or a corpse that 1s full of worms, 
blue-black, full of holes, bloated. He 1s said to have the effort of 
preservation. What 1s the effort to prevent? Effort to prevent means the 
effort or the will to prevent the arising of evil, of unwholesome 
thoughts that have not yet arisen. When a practitioner sees a form, 
hears a sound, smells an odor, tastes a flavor, feels some tangible thing, 
or cognIzes a mental obJect, and so forth, he apprehends neither signs 
nor particulars. That 1s, he 1s not moved by their general features or by 
therr details. Therefore, evil and unwholesome thoughts can not break 
in upon one who dwells with senses restrained. He applies himself to 
such control, he guards over the senses, restrains the senses. What 1s 
the effort not to Inifiate sins not yet arisen? Endeavor to prevent evil 
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from forming. Preventing evil that hasnt arisen from arising (to 
prevent any evil from sfarting or arising). To prevent demerit from 
arising. Here a monk rouses his wIll, makes an effort, stirs up energy, 
exerts his mind and strIves fo prevent the arising of unarisen evil 
unwholesome mental states. What 1s the effort to initiate virtues not yetf 
arisen? Endeavor to start performing good deeds. Bringing forth 
goodness not yet broupht forth (bring good Into existence). To induce 
the doing of good deeds. Here a monk rouses his wIll, makes an effort, 
Stirs up energy, exerts his mind and strives to produce unarisen 
wholesome mental stafes. 

What is the effort to consolidate, Increase, and not deteriorate 
virtues already arisen, or endeavor to perform more good deeds? Effort 
to consolidate, increase, and not deteriorate virtues already arisen, one 
of the four ripht efforts. Effort to consolidate, Increase, and not 
deteriorate virtues already arisen. Developing goodness that has 
already arisen (develop existing good), or to Iincrease merit when 1t 
was already produced, or to encourage the growth and continuance of 
good deeds that have already started. Developing goodness that has 
already arisen (develop exIsting good). To Increase merit when It was 
already produced. To encourage the growth and confinuance of good 
deeds that have already started. Here a monk rouses his will, makes an 
efforf, stirs up energy, exerts his mind and strives to maintain 
wholesome mental states that have arisen, not to let them fade away, to 
bring them to greater growth, to the full perfection of development. 
What 1s the effort to develop? Effort in Buddhism 1mplies mental 
energy and not physIcal strength. What 1s the effort to develop? Effort 
to develop means to put forth the effort or the will to produce and 
develop wholesome thoughts that have not yet arisen. Here a 
practitioner develops the Factors of Enlightenment based on seclusion, 
on dispassion, on cessaton that ends in deliverance, namely: 
Mindfulness, Investigation of the Dhamma, Energy, Rapturous Joy, 
Calm, Concentration and Equanimity, based on solitude, detachment, 
extInction, leading to maturifty of surrender. He 1s said to have the 
effort of development. In Buddhist cultivation, diligent cultivation does 
not only include meditation, correct sitting and controlling the breath; 
or that we must not be lazy, leting days and months slip by 
neglectfully, we should also know how to feel satisfied with few 
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pOossessions and eventually cease loking for Joy In desires and passions 
completely. Diligent cultivation also means that we musf use our time 
to meditate on the four truths of permanence, suffering, selflessness, 
and Iimpurity. We must also penetrate deeply ¡Into the profound 
meaning of the Four Foundations of Mindfulness to see that all things 
as well as our bodles are constantly changing from becoming, to 
maturing, transformation, and destruction. Diligent cultivation also 
means to obfaIn correct understanding and concentration so that we can 
destroy narrow-mindedness. Among the basic desires and passlons, 
narrow-mindedness has the deepest roots. Thus, when these roots are 
loosened, all other desires, passions, greed, anger, Ignorance, and 
doubt are also uprooted. 

Beside ripht effort, Buddhist teachings also have Virya-Paramita. 
Virya-paramita or “making right efforts.” means to proceed straight 
torward an Important target without being distracted by trivial things. 
We cannot say we are assiduous when our Ideas and conduct are 
1mpure, even If we devoted ourselves to the study and practice of the 
Buddha's teachings. Even when we devote ourselves to study and 
practice, we sometimes do not meet with good results or may even 
obfain adverse effects, or we may be hindered In our religIous practice 
by others. But such matfers are like waves rippling on the surface of 
the ocean; they are only phantoms, which will disappear when the wind 
dies down. Therefore, once we have determined to practice the 
bodhisattva-way, we should advance single-mindedly toward our 
destinaton without turninng aside. This 1s “making ripht efforts.” 
Devotion or Striving means a constant application of oneself to the 
promotlon of good. The Mahayamsts' líe 1s one of utmost 
Strenuousness not only 1n this life, but In the lives to come, and the 
lives to come may have no end. Virya also means energy or zeal 
(earnestness, diligence, vigour, the path of endeavor) and progress In 
practicing the other five paramitas. Vigor Paramifa 1s used to destroy 
laziness and procrastination. 

According to Zen Master Thích Nhất Hạnh ¡n the explanation of 
the sutra on the Eight Realizations of the Great Beings, diligence- 
paramita Is one of the most important subJjects of meditation In 
Buddhism. Diligent practice destroys laziness. After we cease looking 
for Joy in desires and passlons and know how to feel satisfled with few 
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pOSSesslons, we must not be lazy, letting days and months slip by 
neglectfully. Great patlence and diligence are needed continually to 
develop our concentration and understanding In the endeavor of self- 
realizaton. We must whatever time we have to meditate on the four 
truths of impermanence, suffering, selflessness, and Impurity. We must 
penetrate deeply Into the profound meaning of the Four Foundations of 
Mindfulness, practicing, studying, and meditating on the postures and 
cycles of becoming, maturing, transformation, and destruction of our 
bodies, as well as our feelings, sensatlons, mental formations, and 
conscIousness. We should read sutras and other writings which explain 
cultivation and meditation, correct sitting and controlling the breath, 
such as The Satipatthana Sutta and The Maha Prajna Paramita Heart 
Sutra. We have to follow the teachings of these sutras and practice 
them ¡n an intelligent way, choosing the methods which best apply to 
OUT OWn situation. As necessary, we can modiIfy the methods suggested 
in order to accommodate our own needs. Our energy must also be 
regulated until all the basic desires and passlons, øreed, anger, narrow- 
mindedness, arrogance, doubt, and preconceived ideas, are uprooted. 
At this time we will know that our bodies and minds are liberated from 
the imprisonment of birth and death, the five skandhas, and the three 
worlds. 

Virya paramita 1s a gate of Dharma-illumination; for with 1t, we 
completely attain all good dharmas, and we teach and guide lazy living 
beiIngs. This 1s the fourth of the six paramitas. Virya 1s resolution In 
pursuing the goal of cultivation. Virya 1s the source of energy to begin 
any Buddhist”s cultivation career and to see 1t through full awakening. 
Energy and stamina serve as armor In encounters with difficulties and 
provide the encouragemernt necessary to avoid depression. Energy also 
produces enthusilasm and good spirits. Energy also helps us to 
accomplish the welfare of all living beings. According to the Lotus 
Sutra, a Bodhisattva should strive with heroic vigor for purification. 
The Lotua Sutra also depicts in detail the way Bodhisattvas practice 
Virya-paramita by going without eating and sleeping to study the 
Buddha-dharma. They do not deliberately refrain from food In order to 
cultivate Buddhahood. In fact, they Just forget the Idea of food and 
sleep. They think only of cultivating and studying the Buddha-dharma 
for getting Supreme Enlightenmernt. 
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FHỰWh, Dhyana: Dhyana means meditation, not In the sense of 
meditaing on a moral maxim or a philosophical saying, but the 
disciplinng of oneself In tranguillization. In other words, Dhyana 
(medifation, contemplation, quiet thoughts, abstraction, serenity) means 
the path of concenfration of mind to stop the scattered mind. Meditation 
Paramita 1s used to destroy chaos and drowsiness. Dhyana 1s retaining 
one”s tranquil state of mind in any circumstance, unfavorable as well as 
favorable, and not being at all disturbed or frustrated even when 
adverse situations present themselves one after another. This requlires 
a great deal of training. We practice meditation because we want to 
concenfrate our mind until there are no more idle thoughts, so that our 
wisdom can manifest. The attainment of perfection in the mystic 
trance, crossing the shore of birth and death. Thịs 1s the fifth of the six 
paramitas. “Dhyana” in Sanskrit and “ZenJo” In Japanese. “Zen” 
means “a quiet mind” or “an unbending spinit,/” and “Jo” indicates the 
state of having a calm, unagitated mind. lt is Iimportant for us not only 
to devote ourselves to the practice of the Buddha”s teachings but also 
to view things thoroughly with a calm mind and to think them over 
well. Then we can see the true aspect of all things and discover the 
right way to cope with them. According to the Lotus Sutra, Chapter XV 
“Emerging from the Earth”, the Buddha taught: “The Dhyana-paramita 
which Bodhisattvas atfained not only in one kalpa but numerous. These 
Bodhisattvas have already for immeasurable thousands, ten thousands, 
millions of kalpas applied themselves diligently and earnestly for the 
sake of the Buddha way. They have acquired great trasncendental 
powers, have over a long period carried out brahma practices, and have 
been able to step by step to practice various øood doctrines, becoming 
skilled In questions and answers, something seldom known in the 
world. 

Sixth, Prajna: The dđifference between Buddhi and lJnana 1s 
sometimes difficult to point out definitively, for they both sigmfy 
worldly relatve knowledge as well as transcendental knowledge. 
While PraJna 1s distinctly pointing out the transcendental wisdom. 
Knowledge paramita or knowledge of the true defintion of all 
dharmas. The cultivation of the Bodhisattva”s intellectual and spiritual 
Journey comes with his ascent to the Jnana Paramita, then immediately 
preceding his transformation 1nto a fully awakened Buddha. The most 
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sipmficant event in this level and the paramount symbol of the 
Bodhisattva's hiphest accomplishment, 1s entrance Into a meditafive 
state of balanced concentration immersed in non-dualistic knowledge 
of emptiness. This event is represented by his Initiaton Into the 
omniscience of a perfect Buddha, which 1s quintessential perfection. 
Knowledge perfection or Prajna paramita has an analysis quality which 
does not seem to figure as a specific characteristic of non-dualistic 
knowledge developed by the Bodhisattva at the stage of Jnana 
Paramita. So, whereas Jnana refers more to 1ntellectual knowledge, 
PraJna paramita has more to do with Intuition. 

The praJna-paramita or paramita wisdom means the right way of 
seeing things and the power of discerning the true aspects of all things. 
WIisdom 1s the ability both to discern the differences among all things 
and to see the truth common to them. In short, wIsdom 1s the ability to 
realize that anybody can become a Buddha. The Buddhaˆ”s teachings 
stress that we canmnot discern all things In the world correctly until we 
are completely endowed with the ability to know both distinction and 
equality. We cannot save others without having wisdom, because even 
though we want to do good things to others but we donˆt have adequate 
knowledge on what should be done and what should not be done, we 
may end up doing some harm to others. There Is no corresponding 
English word for praJna, in fact, no European word, for 1t, for European 
people have no experlence specifically equivalent to praJna. PraJna 1s 
the experlence a man has when he feels In Its most fundamental sense 
the Iinfinite totality of things that 1s, psychologically speaking, when the 
fimte ego, breaking Ifs hard crust, refers Itself to the Iinfinite which 
envelops everything that 1s finite and limited and therefore transIfory. 
We may take this experlence as being somewhat akin to a totalistic 
Intuitlon of something that transcends all our particularized, specified 
©€Xperlences. 

Wisdom-paramita or the path of wisdon means transcendental 
knowledge. This 1s what constitutes enliphtenment; 1t 1s an infuition 
I1nto the power to discern reality or truth, or into the ultmate truth of 
things, by gaining which one 1s released from the bondage of exIstence, 
and becomes master of one”s self. Wisdom Paramita 1s used to destroy 
Ipnorance and stupidity. The praJna-paramita 1s a gate of Dharma- 
1llumination; for with 1t, we eradicate the darkness of Ignorance. 
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Among the basic desires and passlons, ignorance has the deepest roots. 
When these roots are loosened, all other desires and passlons, greed, 
anger, attachment, arrogance, doubt, and wrong views are also 
uprooted. The praJjna wisdom which enables one to reach the other 
shore, 1.e. wisdom for salvation; the highest of the six paramitas, the 
virtue of wisdom as the principal means of atfaining nirvana. Ït 
connotes a knowledge of the 1llusory character of everything earthly, 
and destroys error, ignorance, preJudice, and heresy. In order to obtain 
wIisdom-paramifa, practitloner must make a great effort to meditate on 
the truths of Impermanence, no-self, and the dependent origination of 
all things. Once the roots of ignorance are severed, we can not only 
liberate ourselves, but also teach and guide fooloish beings to break 
through the Imprisonment of birth and death. 

The praJna-paramita 1s the wisdom which enables one to reach the 
other shore, 1.e. wisdom for salvation; the highest of the six paramifas, 
the virtue of wisdom as the principal means of attaining nirvana. Ït 
connotes a knowledge of the 1llusory character of everything earthly, 
and destroys error, Ipnorance, prejudice, and heresy. The praJjna- 
paramita 1s a gate of Dharma-Illumination; for with 1t, we eradicate the 
darkness of Ignorance. Among the basic desires and passlons, 
Ipnorance has the deepest roots. When these roots are loosened, all 
other desires and passions, øreed, anger, attachment, arrogance, doubt, 
and wrong views are also uproo(ed. In order to obtain wisdom- 
paramita, practiioner must make a great effort to meditate on the 
truths of impermanence, no-self, and the dependent origination of all 
things. Once the roots of ignorance are severed, we can not only 
liberate ourselves, but also teach and guide fooloish beings to break 
through the Imprisonment of birth and death. 
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Phần Hai 
Part Two 


Đại Ngộ 
Aftaining oƒ Enlightenment 
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Chương Chín 
Chapter Nine 


Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Giác Ngộ 


Giác ngộ, tiếng Phạn là Bồ Đề có nghĩa là giác sát hay giác ngộ. 
Giác có nghĩa là sự biết và cái có thể biết được. Giác ngộ là nhận biết 
các chướng ngại che lấp trí tuệ hay các hôn ám của vô minh như giấc 
ngủ (như đang ngủ say chợt tỉnh). Giác ngộ cũng là nhận ra các chướng 
ngại phiển não gây hại cho thiện nghiệp, hay trực ngộ về bản tánh thật 
của vạn pháp. Theo Phật giáo, giác ngộ chính là đại lộ đưa hành giả đi 
đến Niết Bàn. Khái niệm về từ Bodhi trong Phạn ngữ không có tương 
đương trong Việt và Anh ngữ, chỉ có danh từ “Lóe sáng,” “Bừng sáng,” 
hay “Enliphtenment” là thích hợp. Một người bản tánh thật sự của vạn 
hữu là giác ngộ cái hư không hiện tại. Cái hư không mà người ta thấy 
được trong khoảnh khắc ấy không phải là hư vô, mà là cái không thể 
nắm bắt được, không thể hiểu được bằng cảm giác hay tư duy vì nó vô 
hạn và vượt ra ngoài sự tổn tại và không tổn tại. Cái hư không được 
giác ngộ không phải là một đối tượng cho chủ thể suy gẫm, mà chủ thể 
phải hòa tan trong đó mới hiểu được nó. Trong Phật giáo thật, ngoài 
thể nghiệm đại giác ra, không có Phật giáo. Giác Ngộ là kinh nghiệm 
riêng tư thân thiết nhất của cá nhân, nên không thể nói bằng lời hay tả 
bằng bút được. Tất cả những gì các Thiển sư có thể làm được để 
truyền đạt kinh nghiệm ấy cho người khác chỉ là thử khơi gợi lên, hoặc 
chỉ trỏ cho thấy. Người nào thấy được là vừa chỉ thấy ngay, người nào 
không thấy thì càng nương theo đó để suy nghĩ, lập luận càng sai đề. 
Trong nhà Thiên, giác ngộ để chỉ sự nhận biết trực tiếp bằng trực giác 
về chân lý. Nghĩa đen của từ này là “thấy tánh,” và người ta nói rằng 
đây là sự nhận biết chân tánh bằng tuệ giác vượt ra ngoài ngôn ngữ 
hay khái niệm tư tưởng. Nó tương đồng với từ “satori” (ngộ) trong một 
vài bài viết về Thiển, nhưng trong vài bài khác thì “Kensho” được diễn 
tả như là thủy giác (hay sự giác ngộ lúc ban sơ) cần phải được phát 
triển qua tu tập nhiều hơn nữa, trong khi đó thì từ “satori” liên hệ tới sự 
giác ngộ của chư Phật và chư Tổ trong Thiển. Giác ngộ còn có nghĩa là 
“Kiến tánh ngộ đạo” hay nhìn thấy tự tánh chân thật của mình và đồng 
thời nhìn thấy bản tánh tối thượng của vũ trụ và vạn vật (Đây là một 
cách khác để diễn tả về kinh nghiệm giác ngộ hay sự tự nhận ra tự 
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tánh, từ đó thấy biết tất cả tự tánh của vạn hữu). Ấy là sự hốt nhiên 
nhận ra rằng: “Xưa nay ta vốn đây đủ và toàn hảo. Kỳ diệu thay, 
huyền diệu thay!” Nếu là thấy Phật tánh thì thực chất sẽ luôn luôn 
giống nhau đối với bất cứ ai kinh nghiệm nó, dẫu người ấy là Phật 
Thích Ca hay Phật A Di Đà hay bất cứ người nào trong các bạn. Nhưng 
nói thế không có nghĩa là tất cả chúng ta đều có kinh nghiệm kiến tánh 
ở cùng một mức độ, vì trong cái rõ, cái sâu, cái đầy đủ của kinh 
nghiệm có những khác biệt lớn lao. 

Giác ngộ theo Phật giáo là chúng ta phải nỗ lực tu tập cho đến khi 
chúng ta nhận thấy được rằng vấn để trong cuộc sống không phải ở 
ngoài chúng ta, chừng đó chúng ta mới thực sự cất bước trên con đường 
đạo. Chỉ khi nào sự tỉnh thức phát sinh chúng ta mới thấy được sự hài 
hòa của cuộc sống mà chúng ta chưa bao giờ nhận thấy từ trước. Trong 
nhà Thiển, giác ngộ không phải là điều mà chúng ta có thể đạt được, 
nhưng nó là trạng thái thiếu vắng một thứ gì khác. Nên nhớ, trong suốt 
cuộc đời của chúng ta, chúng ta luôn chạy đông chạy tây để tìm cầu, 
luôn đeo đuổi mục đích gì đó. Giác ngộ thật sự chính là sự buông bỏ 
tất cả những thứ đó. Tuy nhiên, nói dễ khó làm. Việc tu tập là việc 
làm của từng cá nhân chứ không ai làm dùm cho ai được, không có 
ngoại lệ! Dầu cho chúng ta có đọc thiên kinh vạn quyển trong cả ngàn 
năm thì việc làm nầy cũng không đưa chúng ta đến đâu cả. Chúng ta 
phải tu tập và phải nỗ lực tu tập cho đến cuối cuộc đời của mình. Từ 
giác ngộ rất quan trọng trong nhà Thiển vì mục đích của việc tu thiển 
là đạt tới cái được biết như là “giác ngộ.” Giác ngộ là cảnh giới của 
Thánh Trí Tự Chứng, nghĩa là cái tâm trạng trong đó Thánh Trí tự thể 
hiện lấy bản tánh nội tại của nó. Sự tự chứng nầy lập nên chân lý của 
Thiền, chân lý ấy là giải thoát và an nhiên tự tại. Theo Thiển Sư D.T. 
Suzuki trong Thiển Luận, Tập II, Ngộ là toàn thể của Thiền. Thiền bắt 
đầu từ đó mà chấm dứt cũng ở đó. Bao giờ không có ngộ, bấy giờ 
không có Thiền. Ngộ là thước đo của Thiển như một tôn túc đã nói. 
Ngộ không phải là một trạng thái an tĩnh không thôi; nó không phải là 
sự thanh thản mà là một kinh nghiệm nội tâm không có dấu vết của tri 
thức phân biệt; phải là sự thức tỉnh nào đó phát khởi từ lãnh vực đối 
đãi của tâm lý, một sự trổ chiều với hình thái bình thường của kinh 
nghiệm vốn là đặc tính của đời sống thường nhật của chúng ta. Nói 
cách khác, chân giác ngộ chính là sự thấu triệt hoàn toàn bản thể của 
tự ngã. Thuật ngữ Đại Thừa gọi là 'Chuyển Y? hay quay trở lại, hay lật 
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ngược cái cơ sở của tâm ý, ở đây toàn bộ kiến trúc tâm thức trải qua 
một cuộc thay đổi toàn diện. N gộ là kinh nghiệm riêng tư thân thiết 
nhất của cá nhân, nên không thể nói bằng lời hay tả bằng bút được. 
Tất cả những gì các Thiển sư có thể làm được để truyền đạt kinh 
nghiệm ấy cho người khác chỉ là thử khơi gợi lên, hoặc chỉ trổ cho 
thấy. Người nào thấy được là vừa chỉ thấy ngay, người nào không thấy 
thì càng nương theo đó để suy nghĩ, lập luận càng sai đề. 

Trong thuật ngữ Phật giáo Nhật Bản, từ “Satori” dùng để chỉ sự 
“Giác Ngộ.” Trong tiếng Nhật, nghĩa đen của nó là “biết.” Trong 
Thiển từ này dùng để chỉ sự hiểu biết bản chất thật sự của vạn hữu 
một cách trực tiếp chứ không bằng khái niệm, vì nó vượt lên trên ngôn 
từ và khái niệm. Nó tương đương với từ “Kiến Tánh” của Hoa ngữ, cả 
hai đều có nghĩa là chứng nghiệm chân lý, nhưng không được xem như 
là cứu cánh của con đường, mà sự chứng ngộ này phải được đào sâu 
hơn nữa bằng thiển tập. Trong Thiền trạng thái ngộ là trạng thái của 
Phật tâm hay tự nó là tịnh thức. Tuy nhiên, ngược dòng thời gian trở về 
thời Đức Phật, dưới cội cây Bồ Đề, Thái Tử Tất Đạt Đa đã thành 
Chánh Đẳng Chánh Giác. Ngài đã giác ngộ những gì? Rất đơn giản, 
Ngài đã giác ngộ Chân Lý, Chân Lý Vĩnh Cửu. Tứ Diệu Đế và Bát 
Thánh Đạo là những điều mà Đức Phật đã tìm thấy. Phật tử chân thuần 
muốn đạt đến cảnh giới an vui hạnh phúc như Đức Phật, không có con 
đường nào khác hơn con đường tu tập theo đúng những sự thật nầy. 
Nghĩa là, chúng ta phải học các sự thật nầy và phải đi theo con đường 
mà Đức Phật đã chỉ bày. Như Đức Phật đã nói: “Tất cả những gì Ta 
làm, các ngươi đều có thể làm được; các ngươi có thể chứng đắc Niết 
Bàn, đi vào cảnh an vui hạnh phúc khi nào các ngươi bỏ được cái “ngã” 
sai lầm và diệt hết vô minh trong tâm mình.” 

Theo Kinh Sa Môn Quả, Đức Phật dạy về kinh nghiệm giác ngộ 
như sau: “Với cái tâm an định, trong sạch, linh mẫn, điều chế, xả hết 
ác nghiệp, nhu thuận, tùy ứng, kiên cố, không nao núng, thầy Tỳ Kheo 
phát tâm diệt trừ phiền não. Thấy biết đúng như thực: “đây là khổ”, 
“đây là nguyên nhân của khổ", “đây là sự diệt khổ”, và “đây là con 
đường diệt khổ.` Thấy biết đúng như thực: “đây là phiền não”, “đây là 
nguyên nhân của phiền não", “đây là sự diệt trừ phiền não', và “đây là 
con đường đưa tới sự diệt trừ phiền não'. Biết như vậy, thấy như vậy, 
tâm thấy được giải thoát các phiền não lậu hoặc của dục ái, hữu ái, vô 
minh, và được trí tuệ giải thoát. Thầy Tỳ Kheo biết: “nghiệp tái sanh 
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đã xả trừ, phạm hạnh đã tròn, việc gì phải làm nay đã làm xong, sau 
kiếp này không còn thọ thân nào khác.” Tuy nhiên, giáo pháp mà Như 
Lai chứng ngộ, quả thực thâm diệu, khó hiểu, khó nhận, vắng lặng 
tuyệt đối, không nằm trong phạm vi lý luận, tế nhị, chỉ có bậc Thánh 
nhân mới hiểu nổi. Chúng sanh còn luyến ái trong nhục dục ngũ trần. 
Giáo lý tương quan Duyên Khởi là một để mục rất khó lãnh hội, và 
Niết Bàn, là sự chấm dứt mọi hiện tượng phát sinh có điều kiện, sự từ 
bỏ khát vọng, sự đoạn trừ tham ái, sự không tham ái và sự chấm dứt 
cũng là một vấn để không dễ lãnh hội.” Thật rõ rệt rằng ngộ là sự 
thành tựu chân thực, trạng thái viên mãn của cái tâm bình thường trong 
đó mình sẽ cảm thấy thỏa mãn hơn, bình thản hơn, đầy niỀm vui hơn 
bất cứ thứ gì mình từng thể nghiệm trước đây. Vì vậy ngộ là một trạng 
thái trong ấy con người hoàn toàn hòa hợp với thực tại bên ngoài và 
bên trong, một trạng thái trong ấy hành giả hoàn toàn ý thức được nó 
và nắm được nó một cách trọn vẹn. Hành giả nhận thức được nó, nghĩa 
là không phải bằng óc não hay bất cứ thành phần nào của cơ thể của 
hành giả, mà là con người toàn diện. Hành giả nhận thức được nó; 
không như một đối tượng đằng kia mà hành giả nắm giữ nó bằng tư 
tưởng, mà nó, bông hoa, con chó, hay con người trong thực tại trọn vẹn 
của nó hay của hành giả. Kẻ thức tỉnh thì cởi mở và mẫn cảm đối với 
thế giới, và hành giả có thể cởi mở và mẫn cảm vì anh ta không còn 
chấp trước vào mình như một vật, do đó đã trở thành trống không và 
sẵn sàng tiếp nhận. Ngộ có nghĩa là “sự thức tỉnh trọn vẹn của toàn thể 
cá tính đối với thực tại.” 

Giác ngộ là một trạng thái tâm hoàn toàn bình thường mặc dầu 
mục tiêu tối hậu của thiền là thể nghiệm “ngộ.” Ngộ không phải là 
một trạng thái tâm bất thường; nó không phải là một cơn ngây ngất 
trong đó thực tại biến mất. Nó không phải là một tâm trạng ngã ái như 
chúng ta thấy trong vài biểu hiện tôn giáo. Nếu nó là một cái gì, thì nó 
là một tâm trạng hoàn toàn bình thường. Như Triệu Châu tuyên bố: 
“Bình thường tâm là Thiền,” chỉ tùy nơi mình điều chỉnh bản lễ sao cho 
cánh cửa có thể mở ra đóng vào được. Ngộ có một ảnh hưởng đặc biệt 
đối với người thể nghiệm nó. “Tất cả những hoạt động tinh thần của 
chúng ta từ bây giờ sẽ hoạt động trên một căn bản khác, mà hẳn sẽ 
thỏa đáng hơn, thanh bình hơn, đây niềm vui hơn bất cứ thứ gì mình 
từng thể nghiệm trước đây. Xu hướng của đời sống sẽ thay đổi. Sở hữu 
dược thiển mình thấy có một cái gì tươi trẻ lại. Hoa xuân trông sẽ đẹp 
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hơn, trong suối nước chảy sẽ mát hơn và trong hơn. Giác ngộ là sự tỉnh 
thức trọn vẹn trước thực tại. Thật là quan trọng phải hiểu rằng trạng 
thái ngộ không phải là một trạng thái phân ly hay một cơn ngây ngất 
trong đó mình tin là mình tỉnh thức, trong khi thực ra mình đang say 
ngủ. Dĩ nhiên, nhà tâm lý học Tây Phương hẳn có khuynh hướng tin 
rằng ngộ chỉ là một trạng thái chủ quan, một thứ mê man tự gây. Sự 
tỉnh thức trọn vẹn trước thực tại có nghĩa là đạt được một định hướng 
có ích lợi viên mãn. Có nghĩa là không liên kết mình với thế giới để 
thụ nhận, bóc lột, vơ vét, hay theo kiểu mua bán, nhưng một cách sáng 
tạo, hoạt động. Trong tình trạng phong phú viên mãn không có những 
tấm màn ngăn cách “cái tôi.” Đối tượng không còn là đối tượng nữa; 
nó không chống lại cái tôi, mà theo tôi. Đóa hồng tôi thấy không phải 
là đối tượng cho tư tưởng tôi, theo cái lối khi tôi nói “tôi thấy đoá 
hồng” tôi chỉ phát biểu rằng cái đối tượng đóa hồng, nằm dưới phạm 
trù “hồng”, nhưng theo cái lối rằng “một đóa hồng là một đóa hồng.” 
Tình trạng phong phú viên mãn đồng thời cũng là tình trạng khách thể 
tính cao nhất; tôi thấy đối tượng mà không hề bị mối tham lam hay sợ 
hãi của mình bóp méo. Tôi thấy nó như chính nó, chứ không phải như 
tôi muốn nó là hay không là như vậy. Trong lối tri giác này không có 
những bóp méo thiếu mạch lạc. Có sự sống động hoàn toàn, và sự tổng 
hợp là của chủ thể tính khách thể tính. Tôi thể nghiệm mãnh liệt, thế 
nhưng đối tượng được để yên là cái nó là. Tôi làm nó sống động, và nó 
làm tôi sống động. Ngộ chỉ có vẻ thần bí đối với những ai không ý thức 
được rằng tri giác của người ấy về thế giới thuần túy có tính cách tỉnh 
thần, hay thiếu mạch lạc tới mức độ nào. Nếu người ta nhận thức được 
điều này, người ta cũng nhận thức được một nhận thức khác, một nhận 
thức mà chúng ta có thể gọi là một nhận thức hoàn toàn thiết thực. Có 
thể người ta chỉ mới thoáng thấy nó, nhưng người ta có thể tưởng tượng 
nó là cái gì. Một ngày nọ sư Huyền Giác đi thăm Lục Tổ Huệ Năng. 
Lần đầu tiên gặp Tổ, sư tay cầm tích trượng vai mang bình bát đi nhiễu 
Tổ ba vòng, đoạn đứng thẳng. Tổ thấy thế bèn nói, “Phàm sa môn có 
đủ ba ngàn uy nghi tám muôn tế hạnh. Đại Đức người phương nào đến 
mà sanh đại ngã mạn như vậy?” Huyễn Giác thưa, “Sanh tử là việc 
lớn, vô thường qua nhanh quá.” Tổ bảo, “Sao không ngay nơi đó thể 
nhận lấy vô sanh, liễu chẳng mau ư?” Huyền Giác thưa: “Thể tức vô 
sanh, liễu vốn không mau.” Tổ khen, “Đúng thế! Đúng thế!” Lúc đó 
đại chúng nghe nói đều ngạc nhiên. Sư bèn đầy đủ oai nghi lễ tạ tổ. 
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Chốc lát sau sư xin cáo từ. Tổ bảo, “Trở về quá nhanh!” Huyễn Giác 
thưa, “Vốn tự không động thì đâu có nhanh.” Tổ bảo, “cái gì biết 
không động?” Huyền Giác thưa, “Ngài tự phân biệt.” Tổ bảo, “Ngươi 
được ý vô sanh rất sâu.” Huyền Giác thưa, “Vô sanh mà có ý sao?” Tổ 
bảo, “Không ý, cái gì biết phân biệt?” Huyền Giác thưa, “Phân biệt 
cũng không phải ý.” Tổ khen, “Lành thay! Lành thay!” Sư ở lại Tào 
Khê một đêm để hỏi thêm đạo lý. Sáng hôm sau sư trở về Ôn Giang, 
nơi mà chúng đệ tử đang chờ ông để học đạo. Thời nhơn từ đó gọi sư 
là “Nhất Túc Giác” hay một đêm giác ngộ. 


Overview and Meanings 0ƒ Enlightenment 


The term Enlightenmernt 1s from the Sanskrit word of “Bodhi” from 
the root “Bodha” which means knowing, understanding, and 
1llumination. Buddhiboddhavya also means knowing and knowable. To 
enlighten means to awaken In regard to the real In contrast to the 
seeming, as to awake from a deep sleep. To enlighten also means to 
realize, to perceive, or to apprehend 1llusions which are harmful to 
good deeds, or the Intuitive awareness or cognition of the Dharma- 
Nature, the realization of ultimate reality. According to Buddhism, 
enlightenment 1s the great avenue that leads practitioners to Nirvana. 
The concept of “Bodhi” In Sanskrit has no equivalent in Vietnamese 
nor 1n English, only the word “Lóe sáng,” “Bừng sáng,” 
“Enliphtenment 1s the most appropriate term for the term Bodhi In 
Sanskrit. ÀA person awakens the true nature of the all things means he 
awakens to a nowness of emptiness. The emptiness experienced here 
here 1s no nihilistic emptiness; rather 1t 1s something unperceivable, 
unthinkable, unfeelable for It 1s endless and beyond existence and 
nonexistence. Emptiness 1s no obJect that could be experienced by a 
subJect, a subJect Itself must dissolve in It (the emptiness) to attain a 
true enlightenment. In real Buddhism, without this experience, there 
would be no Buddhism. Enlightenment 1s the most intimate 1ndividual 
experience and therefore cannot be expressed in words or described In 
any manner. All that one can do In the way of communicating the 
experience fo others 1s to suggest or indicate, and this only tentatively. 
The one who has had 1t understands readily enough when such 
indication are given, but when we try to have a glimpse of it through 
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the Indices given we ut(erly fail. In Zen, the term “enlightenment” 1s 
used for direct apprehension of truth. It literally means “seeing nature,” 
and 1s said to be awareness of one”s true nature In an insipht that 
transcends words and conceptual thought. It is equated with “Satori” in 
some Zen contexts, but In others “kensho” is described as an I1nitial 
awakening that must be developed through further training, while 
“safOrI” 1s assoclated with the awakening of Buddhas and the patriarchs 
of Zen. Enlightenment also means to see the nature, or awakening, or 
seeing Iinto your True-nature and at the same time seeing Into the 
ultimate nature of the universe and all things (This 1s another way of 
speaking of the experilence of enliphtenment or self-realization. 
Awakening to one”s true nature and hence of the nature of all 
exIstence). It is the sudden realization that “I have been complete and 
perfect from the very beginning. How wonderful, hoe miraculous†f” I tt 
1S frue awakening, 1ts substance will always be the same for whoever 
experiences 1t, whether he be the Sakyamuni Buddha, the Amitabha 
Buddha, or any one of you. But this does not mean that we can all 
experience awakening to the same degree, for In the clarity, the depth, 
and the completeness of the experience there are øreat difference. 
Enlightenment in Buddhism means we must strive to cultivate until 
we begin to get a glimmer that the problem 1n life 1s not outside 
ourselves, then we have really stepped on the path of cultivation. Only 
when that awakening starts, we can really see that life can be more 
open and Joyful than we had ever thought possible. In Zen, 
enlightenment 1s not something we can achieve, but 1t 1s the absence of 
something. All our life, we have been running east and west to look for 
something, pursuing some goal. True enlightenment 1s dropping all 
that. However, 1t is easy to say and difficult to do. The practice has to 
be done by each Individual, and no-one can do 1t for us, no exceptionl 
Even though we read thousands of sutras In thousands of years, It will 
not do anything for us. We all have to practice, and we have to practice 
with all our efforts for the rest of our life. The term “Enlightenment” 1s 
very Iimportant In the Zen sects because theultimate goal of Zen 
discipline 1s to attain what 1s known as “enlightenment.` Enlightenment 
1s the state of conscIousness In which Noble Wisdom realizes 1†s own 
Iinner nature. And this self-realization constitutes the truth of Zen, 
whích 1s  emancipaton (moksha) and freedom (vasavartn). 
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Enlightenmert 1s the whole of Zen. Zen sfarts with It and ends with It. 
When there 1s no enlightenmernt, there 1s no Zen. Enlightenmert 1s the 
measure of Zen, as is announced by a master. Enlightenment 1s not a 
state of mere quietude, 1t is not trangu1lization, It 1s an Inner eXperlence 
which has no trace of knowledge of discrimination; there must be a 
certain awakening from the relative field of consciousness, a cerfain 
turning-away from the ordinary form of experience which character1zes 
our everyday life. In other words, true enlightenment means the nature 
of one”s own self-being 1s fully realized. The technical Mahayana term 
for 1t Is “ParavritH,` turning back, or turning over at the basls Of 
conscIousness. By this entirety of one”s mental constructlon gøoes 
through a complete change. Enliphtenment 1s the most Intimate 
1ndividual experlence and therefore cannot be expressed In words or 
described In any manner. All that one can do In the way of 
communicating the experlence to others 1s to suggest or Indicate, and 
this only tentatively. The one who has had it understands readily 
enough when such Indication are given, but when we try to have a 
glimpse of it through the Indices given we utterly fail. 

“Satorï” 1s a Japanese term for “Awakening.” In Japanese, If 
literally means “to know.” In Zen, this refers to non-conceptual, direct 
apprehension of the nature of reality, because If 1s said to transcend 
words and concepts. It 1s often equated with another term “Chien- 
Hsing” in Chinese, both of which signify the experience of awakening 
to truth, but which are not considered to be the end of the path; rather, 
the experlence must be deepened by further meditation training. In 
Zcn, the state of satori means the state of the Buddha-mind or 
COnSCIOusness of pure consclousness Ifself. However, go back to the 
time of the Buddha, Prince Siddhartha, beneath the Bodhi Tree, 
aftained Anuttara-Samyak-Sambodhi. What dịd he attain? Very simple, 
He attained the Truth, the Eternal Truth. The Four Noble Truths and 
the Eightfold Noble Path are what the Buddha found. Devout Buddhists 
who want to attain the same peace and happiness, have no other route 
but cultivating In accordance with these Truths. That 1s to say, we must 
learn about these Truths and walk the Path the Buddha showed. As the 
Buddha told his disciples: “All I dịd can be done by every one oŸ you; 
you can find Nirvana and attain Joy and happIness any time you ØIve up 
the false self and destroy the Ignorance In your minds.” 
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According to the Samanaphalasuttanta, the Buddha taught the 
followings on the experience of enlightenment: “With his heart thus 
serene, made pưre, translucent, cultured, devoid of evil, supple, ready 
to act, firm, and imperturbable, he directs and bends down to the 
knowledge of the destruction of the defilements. He knows as 1t really 
1S: “this 1s paIn”, “this 1s the orlgin of pain”, this 1s the cessation of paIn", 
and “this 1s the Way that leads to the cessation of pain”. He also knows 
as 1t realy 1s: “this 1s affliction”, “this 1s the origin of affliction'”, this 1s 
the cessation of affliction”, and “this 1s the Way that leads to the 
cessation of affliction". To him, thus knowing, thus seeing, the heart 1s 
set free from the defilement of lusts, of existence, of 1gnorance... In 
him, thus set free, there arises the knowledge of his emancipation, and 
he knows: “Rebirth has been destroyed. The higher lie has been 
fulfiled. What had to be done has been accomplished. After thĩs 
present life there wIll be no more life beyond!" However, the dharma 
which I have realized 1s indeed profound, difficult to perceive, difficult 
to comprehend, tranquil, exalted, not within the sphere of logic, subtle, 
and 1s to be understood by the wise. Sentient beings are attached to 
material pleasures. This causally connected “Dependent Arising” 1s a 
subJect which 1s difficult to comprehend. And Nirvana, the cessation of 
the conditioned, the abandoning of all passions, the destruction of 
craving, the non-attachment, and the cessation 1s also a matter not 
easily comprehensiIble.” It 1s quite clear that “Satori” is the true 
fulfilliment of the state of a perfect normal state of mind in which you 
wIll be more satisfied, more peaceful, fuller of Joy than anything you 
ever experienced before. So, “Satori” 1s a state in which the person 1s 
completely tuned to the reality outside and inside of him, a stafe in 
which he 1s fully aware of it and fully grasped it. He 1s aware of it that 
1s, not In his brain nor any part of his organism, but as the whole man. 
He 1s aware of 1f; not as of an obJect over there which he grasps with 
his thought, but it, the flower, the dog, or the man ĩn 1fs or his full 
reality. He who awakes 1s open and responsive to the world, and he can 
be open and responsive because he has given up holding on to himself 
as a thing, and thus has become empty and ready to receive. To be 
enlightened means “the full awakening of the total personality to 
reality.” 
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Enlightenmert 1s the perfect normal state of mind even the final 
aim of Zen 1s the experience of enliphtenment, called “Satori.” Satori 
1s not an abnormail state of mind; it 1s not a trance in which reality 
disappears. Ït Is not a narcIssistic state of mind, as 1t can be seen In 
some religious manifestations. If anything, It is a perfect normal sfate 
of mind. Às Joshu declared, “Zen 1s your everyday thought,” 1t all 
depends on the adJustment of the hinge, whether the door opens In or 
opens out. Satori has a peculiar effect on the person who experlences 
1t. All your mental activities will now be working In a different key, 
which wIll be more satisfying, more peaceful, fuller of Joy than 
anything you ever experienced before. The tone of life will be altered. 
There 1s something reJjuvenating In the possession of Zen. The spring 
flowers will look prettier, and the mountaIn stream runs cooler and 
more transparent. Enlightenment 1s the full awakening to reality. Ít 1s 
very Imporfant to understand that the state of enlightenmert 1s not a 
state Of dissociation or of a trance in which one believes oneself to be 
awakened, when one 1s actually deeply asleep. The Western 
psychologist, of course, wIll be prone to believe that “satori” 1s Just a 
subJective state, an auto-induced sort of trance. A satori Is the 
acquIsition of a new viewpoint. The full awakening to reality means to 
have attained fully “productive orientation.” That means not to relate 
oneself to the world receptively, exploitatively, hoardingly, or In a 
marketing fashion, but creatively and actively. In the state of full 
productiveness, there are no veils which separate me from “not me.” 
The obJect 1s not an obJject anymore; 1t does not stand agaInst me, but 1s 
with me. The rose Ï see 1s not an obJect for my thought, in the manner 
that when I say “I see a rose” I only state that the obJect, a rose, falls 
under the category “rose,” but in the manner that “a rose 1s a rose.” 
The state of productiveness 1s at the same time the state of highest 
activify; I see the obJect without distortions by my greed and fear. l see 
1t as 1t or he 1s, not as Ï wish 1t or him to be or not to be. In this mode of 
perception there are no parataxic distortions. There 1s complete 
aliveness, and the synthesIs 1s of subJectivity-obJectivity. Ï experlence 
Iintensely yet the obJect 1s left to be what 1t 1s. I bring 1t to life, and 1t 
brings me to life. SatorI appears mysterious only to the person who 1s 
not aware to what degree his perception of the world 1s purely mental, 
or parataxical. If one 1s aware of this, one 1s also aware of a different 
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awareness, that which one can also call a fully realistic one. One may 
have only experienced glimpses of If, yet one can Imagine what 1t 1s. 
One day Hsuan-Chieh went to Cao-XI to visit the Sixth Patriarch. Upon 
his first meeting with Hui Neng, Hsuan-Chieh struck his staff on the 
ground and circled the Sixth Patrlarch three times, then stood there 
upripht. The Sixth Patriarch said, “This monk possesses the three 
thousand noble characteristics and the eighty thousand fine attributes. 
Oh monk! Where have you come from? How have you attained such 
self-possession?” Hsuan-Chieh replied, “The great matter of birth and 
death does not tarry.” The Sixth Patriarch said, ““Then why not embody 
what 1s not born and attain what 1s not hurried?” Hsuan-Chieh said, 
“What Is embodied 1s not subJect to bìrth. What 1s atftaned 1s 
fundamenrally unmoving.” The Sixth Patriarch said, “Just so! Just so!” 
Upon hearing these words, everyone among the congregation of monks 
was astounded. Hsuan-Chieh then formally paid his respect to the Sixth 
Patriarch. He then advised that he was Immediately departing. The 
Sixth Patrarch said, “Dont go so quicklyf” Hsuan-Chieh said, 
“Fundamernrally there 1s nothing moving. So how can something be too 
quick?” The Sixth Patriarch said, “How can one know there*s no 
movement?” Hsuan-Chieh said, “The distinction 1s completely of the 
master's own making.” The Sixth Patrliarch said, “You have fully 
attained the meaning of what 1s unborn.” Hsuan-Chich said, “So, does 
what 1s unborn have a meaning?” The Sixth Patriarch said, “Who 
makes a distinction about whether there 1s a meaning or not?” Hsuan- 
Chieh said, “Distinclons are meaningless.” The Sixth Patriarch 
shouted, “Excellentl Excellent! Now, Just stay here a single night!” 
Thus people referred to Hsuan-Chieh as the “Overnight Guest.” The 
next day Hsuan-Chieh descended the mountainand returned to Wen- 
Chou, where Zen students gathered to study with him. 
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Chương Mười 
Chapter Ten 


Trạng Thái Giác Ngộ Cao Nhất 


Trong Phật giáo, trạng thái giác ngộ cao nhất được gọi là Bồ Đề. 
“Bồ Để” là trạng thái thiển định cao nhất nơi đó tâm luôn giác ngộ và 
ngời sáng. Theo Nguyên thủy Bồ để có nghĩa là sự hiểu biết hoàn toàn 
và sự thực hiện Tứ Diệu đế để chấm dứt khổ đau. Từ Bodhi được rút ra 
từ gốc Phạn ngữ “Budh” có nghĩa là “tri thức,” “hiểu biết,” hay “toàn 
trí.” Thuật ngữ thường được các nhà phiên dịch Tây phương dịch là 
“Giác Ngộ,” có nghĩa đen là “Tỉnh Thức.” Giống như thuật ngữ 
“Buddha,” được rút ra từ gốc Phạn ngữ “buddh,” có nghĩa là “tỉnh 
thức,” và trong Phật giáo từ này chỉ một người đã tỉnh thức khỏi giấc 
ngủ si mê, trong đó hầu hết chúng sanh đang trải qua. Theo truyền 
thuyết Phật giáo, Đức Phật thành đạt đạo quả Bồ Đề tại Bồ Đề Đạo 
Tràng trong khi ngồi dưới gốc cây Bồ Đề. Bồ Đề có nghĩa là “Đạo” 
(dịch theo cũ). Tuy nhiên, theo tân dịch, Bồ để có nghĩa “Giác”. Bồ để 
còn có nghĩa là “Toàn trí”, hay “Tâm giác ngộ”. Theo Kinh Hoa 
Nghiêm, Bồ đề thuộc về chúng sanh; nếu không có chúng sanh thì chư 
Bồ Tát sẽ không bao giờ đạt được chánh đẳng chánh giác. Bồ đề còn 
có nghĩa là A nậu đa la Tam miệu Tam Bồ Đề, hay Vô thượng chánh 
đẳng chánh giác, hay sự chứng ngộ tối thượng mà Đức Phật đã chứng 
được, hay sự đại giác của một vị Phật phổ biến. Thuật ngữ “Bodhi” còn 
có nghĩa là giác ngộ (trí tuệ hay sự thức tỉnh toàn diện về tự thân, tha 
nhân và thế giới hiện tượng). Bodhi có nghĩa là trí tuệ toàn hảo hay trí 
tuệ siêu việt. Bodhi là sự giác ngộ hay điều kiện tinh thần của chư 
Phật và chư Bồ Tát. Bồ để chính là nhân của trí tuệ bát nhã và lòng từ 
bi. Theo Đại thừa, bồ để có nghã là ý thức dựa vào trí năng. Bồ Để 
còn có nghĩa là những yếu tố của sự giác ngộ. Có ba loại Bồ Đề: 
Thanh Văn Bồ Đề (Bồ Đề mà hàng Thanh Văn đạt được), Duyên Giác 
Bồ Đề (Bồ Đề mà hàng Duyên Giác đạt được), và Phật Bồ Đề (Bồ Đề 
mà Phật đạt được). Lại có ba loại Bồ Để khác: hành nguyện Bồ Đề 
Tâm, thắng nghĩa Bồ Để Tâm, và tam ma địa Bồ Đề Tâm. Có năm 
loại Bồ Đề. Thứ nhất là phát tâm bồ đề, vì vô thượng Bồ Đề mà phát 
tâm. Thứ nhì là phục tâm bổ đề, chế phục phiển não mà tu hành các 
hạnh Ba La Mật. Thứ ba là minh tâm bổ để, quán sát các pháp để tu 
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hành Bát Nhã Ba La Mật. Thứ tư là xuất đáo bồ để, xuất ly tam giới 
và đạt đến nhất thiết trí. Thứ năm là vô thượng bổ để, đạt tới tình trạng 
vô dục và vô thượng Bồ Đề. 

Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng giác ngộ đóng một vai trò chủ 
yếu trong tu tập, vì không đạt ngộ coi như hành giả chưa bao giờ có tu 
tập. Theo Thiển Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận, Tập II, Ngộ là toàn 
thể của Thiền. Thiển bắt đâu từ đó mà chấm dứt cũng ở đó. Bao giờ 
không có ngộ, bấy giờ không có Thiển. Ngộ là thước đo của Thiển như 
một tôn túc đã nói. Ngộ không phải là một trạng thái an tĩnh không 
thôi; nó không phải là sự thanh thản mà là một kinh nghiệm nội tâm 
không có dấu vết của tri thức phân biệt; phải là sự thức tỉnh nào đó 
phát khởi từ lãnh vực đối đãi của tâm lý, một sự trở chiều với hình thái 
bình thường của kinh nghiệm vốn là đặc tính của đời sống thường nhật 
của chúng ta. Thuật ngữ Đại Thừa gọi là “Chuyển Y' hay quay trở lại, 
hay lật ngược cái cơ sở của tâm ý, ở đây toàn bộ kiến trúc tâm thức 
trải qua một cuộc thay đổi toàn diện. 


The Suprerne State 0ƒ Enlightenment 


In Buddhism, the supreme state of enlightenment 1s called “Bodh”. 
Bodhi 1s the highest state of Samadhi in which the mind 1s awakened 
and i1lluminated. The term “Bodhi” 1s derived from the Sanskrit root 
“Budh,” meaning “knowledge,” “Understanding,” or “Perfect wisdom.” 
A term that 1s often translated as “enliphtenment” by Western 
translators, but which literally means “Awakening.” Like the term 
BUDDHA, it is derived from the Sanskrit root buddh, “to wake up,” 
and in Buddhism 1t Indicates that a person has “awakened” from the 
sleep of ignorance in which most beings spend therr lives. According to 
Buddhist legend, the Buddha attaned bodhi ¡in the town of 
BODHGAYA while siting in meditaton under the Bodhi Tree or 
Bodhi-Vrksa. Bodhi means “Marga” or the way (according to old 
translation). However, according to new translation, “Bodhï” means to 
be aware, or to perceive (Sambodhi-skt). “Bodhi” also means “Perfect 
wIsdom”, or “the state of bodhi, I1lluminated or enlightened mind.” 
According to the Avatamsaka Sutra, Bodhi (enlightenment) belongs to 
living beings. Without living beings, no Bodhisattva could achieve 
Supreme, Perfect Enliphtenment. “Bodhi” also means Anuttara- 
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samyak-sambodhi, or the supreme enlightenmernt, or the full form of 
enlightenment of a Buddha. The supreme enlightenment realized by 
the Buddha, or the perfect universal enlightenment. The word “Bodhi” 
also means '“Perfect Wisdom” or “lranscendental Wisdom,” or 
“Supreme Enlightenment.` Bodhi 1s the state of truth or the spiritual 
condition of a Buddha or Bodhisattva. The cause of Bodhi 1s PraJna 
(wisdom) and Karuna (compassion). According to the Hinayana, bodhi 
1S equated with the perfection of insight Into and realization of the four 
noble truths, which means the cessation of suffering. According to the 
Mahayana, bodhi 1s mainly understdood as enliphtened wisdom. 
“BoJjhanga” 1s a Pali term for “factors of enlipghtenment. There are 
three kinds of bodhi: the enliphtenment of sravakas, the enlightenment 
of Pratyeka-buddhas, and the enlightenment of Buddhas. There are 
also three other kinds of bodhi: bodhi-mind to act out one”s vows fO 
save all living beings, bodhi-mind which 1s beyond description, and 
which surpasses mere earthly ideas, and samadhi-bodhi mind. There 
are five bodhi or stages of enliphtenmeit. First, resolve on supreme 
bodhi. Second, mind control (the passions and observance of the 
paramitas). Third, mental enliphtenment, study and Increase In 
knowledge and In the prajnaparamitas. Fourth, mental expansion, 
Íreedom from the limitatons of reincarnation and attainment of 
complete knowledsge. Flifth, attainment of a passionless condition and 
of supreme perfect enlightenment. 

Buddhist practitioners should always remember that enlightenment 
plays a crucial role In cultivation, for without attaining enlightenment 
means practitioners have never had any cultivation. According to Zen 
master D.T. Suzuki in Zen Essays, book II, enlightenmernt 1s the whole 
of Zen. Zen starts with 1t and ends with it When there 1s no 
enlightenment, there 1s no Zen. Enlightenmernt 1s the measure of Zen, 
as IS announced by a master. Enlightenment 1s not a state of mere 
quietude, 1t 1s not tranqgu1lization, 1t 1s an inner experience which has no 
trace of knowledge of discrimination; there must be a cerfain 
awakening from the relative field of consciousness, a certain turning- 
away from the ordinary form of experlence which characterIzes our 
everyday life. The technical Mahayana term for 1t Is “Paravritti,` 
turnng back, or turning over at the basis of consciousness. By this 
enfirety of one”s mental construction goes through a complete change. 
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Chương Mười Một 
Chapter Eleven 


Yếu Tố Và Động Lực 
Cần Thiết Cho Sự Giác Ngộ 


Theo Thiền Sư Bạch Ẩn, có ba yếu tố cần thiết để đưa tới giác ngộ 
trong tu chứng hay trong bất cứ nỗ lực nào: đại tín, đại nghi và đại 
quyết định. Chẳng phải qua sách vở hay kinh kệ mà chúng ta học được 
ba yếu tố này, mà người ta phải học chúng bằng kinh nghiệm sống 
hằng ngày. Nếu người ta không bị ép buộc phải sống thực với ba yếu 
tố này, người ta sẽ không bao giờ có sự kiên trì để vượt qua những khó 
khăn trên đường tu Thiễển. Trong nhà thiền, đại tín có nghĩa là tin tưởng 
nơi thầy mình và nơi chân lý mà thầy của mình là biểu tượng. Nếu 
phân tích một cách rốt ráo, đó là niềm tin nơi năng lực vô tận của Phật 
tính mà chúng ta đều vốn đã có sẵn. Đại nghi có vẻ như là đối nghịch 
với sự tin tưởng, thực ra đại nghi khiến ta thường xuyên ý thức đến sự 
non kém của mình, cũng như những gì mà chúng ta hằng ôm ấp trong 
tâm. Từ cái lực nội tại của con người, Phật tính, đã sanh ra một truyền 
thống trí tuệ thật kỳ diệu, và chúng ta tin tưởng vững chắc nơi trí tuệ 
này. Nhưng khi tự xét đến sự non yếu của chính mình và thấy không 
thể chấp nhận được, chúng ta sẽ thường mang một vấn để thắc mắc 
trong tâm, một sự xung đột nội tại. Từ đó chúng ta phải tiến tới sự 
quyết tâm, có nghĩa là kiên trì tu tập trong sự dũng cảm. Bên cạnh đó, 
có bốn động lực giác ngộ: tự lực, tha lực, nghiệp lực tiền kiếp, và 
ngoại lực. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, có mười điều kiện khởi đầu đưa đến ước 
vọng giác ngộ tối thượng: đầy đủ thiện căn, tu tập các thiện hạnh, chứa 
nhóm đầy đủ các tư lương, cung kính cúng dường chư Phật, thành tựu 
đầy đủ các tịnh pháp, thân cận các thiện tri thức, tâm hoàn toàn thanh 
tịnh, tâm quảng đại được kiên cố, tín căn được bến vững, và sẵn sàng 
tâm đại bi. Theo Kinh Hoa Nghiêm, vấn để ước vọng giác ngộ tối 
thượng cần thiết cho hành giả, có mười lý do liên hệ đến đời sống 
khiến hành giả mong cầu giác ngộ: để chứng được Phật trí, để đạt 
được mười oai lực, để đạt được đại vô úy, để đạt được pháp bình đẳng 
của Phật, để hộ trì cứu bạt cả thế gian, để làm thanh tịnh tâm từ bi, để 
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đạt được vô phân biệt trí (khắp mười phương thế giới không gì là 
không biết đến), để làm thanh tịnh Phật độ khiến cho tất cả không còn 
vướng mắc, để trong khoảng một niệm mà tri nhận cùng khắp quá khứ, 
hiện tại và vị lai, và để chuyển đại pháp luân trong tinh thần không 
khiếp sợ. 

Ngoài ra, theo Kinh Hoa Nghiêm, có 11 tâm dẫn đến giác ngộ. 
Tâm thứ nhất là Tâm Đại Bi. Theo Kinh Hoa Nghiêm, đây là một 
trong 11 tâm dẫn đến giác ngộ. Mong bảo bọc hết thảy chúng sanh. 
Tâm thứ nhì là Tâm Đại Từ. Tâm luôn luôn muốn làm lợi ích cho hết 
thấy chúng sanh. Tâm thứ ba là Tâm An Lạc. Tâm mong làm cho kẻ 
khác hạnh phúc, vì thấy họ chịu đựng đủ mọi hình thức khổ não. Tâm 
thứ tư là Tâm Lợi Ích. Tâm mong làm lợi ích cho kẻ khác, cứu rỗi họ 
thoát khỏi những hành vi sai quấy và tội lỗi. Tâm thứ năm là Tâm Ai 
Mẫn. Tâm mong bảo bọc hết thảy chúng sanh thoát khỏi những tâm 
tưởng khốn quẫn. Tâm thứ sáu là Tâm Vô Ngại. Tâm muốn đẹp bỏ tất 
cả chướng ngại cho kẻ khác. Tâm thứ bảy là Tâm Quảng Đại. Tâm 
đầy khắp cả vũ trụ. Tâm thứ tám là Tâm Vô Biên. Tâm vô biên như hư 
không. Tâm thứ chín là Tâm Vô Cấu Nhiễm. Tâm thấy hết thảẩy chư 
Phật. Tâm thứ mười là Tâm Thanh Tình. Tâm thứ mười một là Tâm Trí 
Tuệ. Tâm nhờ đó có thể bước vào biển lớn nhất thiết trí. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, có mười ba yếu tố dẫn đến sự giác ngộ 
tối thượng. Yếu tố thứ nhất là tâm đại bi là yếu tố dẫn đầu. Yếu tố thứ 
nhì là trí siêu việt là yếu tố chỉ đạo. Yếu tố thứ ba là phương tiện là 
yếu tố hộ trì. Yếu tố thứ tư là thâm tâm là chỗ nương tựa. Yếu tố thứ 
năm là Bồ Để tâm là kho tàng đồng đẳng với oai lực của Như Lai. Yếu 
tố thứ sáu là Bồ Đề Tâm có khả năng phân biệt lực và trí của hết thẩy 
chúng sanh. Yếu tố thứ bảy là Bồ Đề tâm hướng tới trí vô ngại. Yếu tố 
thứ tám là Bồ Đề tâm tùy thuận với trí tự nhiên. Yếu tố thứ chín là Bồ 
Đề tâm có thể giáo hóa Phật đạo cho hết thảy chúng sanh tùy thuận 
với trí siêu việt. Yếu tố thứ mười là Bồ Đề tâm trải rộng khắp biên tế 
của pháp giới rộng lớn như hư không. Yếu tố thứ mười một là trí huệ 
nơi quả vị Phật, trí đó thấy hết mọi sự trong không gian và thời gian; 
cái trí vượt ngoài cảnh giới tương đối và sai biệt vì nó thâm nhập khắp 
mọi biên tế của vũ trụ và trực nhận cái chân thường trong chớp mắt. 
Yếu tố thứ mười hai là năng lực ý chí đốn ngã mọi chướng ngại nằm 
cẩn trở đường đi khi nó muốn đạt tới mục đích tối hậu, nó giải thoát tất 
cả thế gian ra khỏi sự trói buộc của sống và chết. Yếu tố thứ mười ba 
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là đại từ và đại bi song song với trí và lực không ngớt thi thiết phương 
tiện đem lại an lành cho hết thảy chúng sanh. 


Necessary Eleimenfs and Powers 
ƒor Attatming Enlighteniment 


According to Zen Master Hakuim, there are three essential 
elements for enlighenment to the realization of practice or to any 
endeavor: øreat belief, preat doubt, and great determination. lt was not 
through books and sermons that one learned about these three 
elements, one must learn them in day-to-day life. If one 1s not forced to 
live out of these essential components, one could never have perserved 
through anything like Zen training. In Zen Sects, great belief 1s belief 
In your own master and the truth for which he stands. It 1s the final 
analysis, belief in the limitless power of Buddha-nature, which 1s by 
nature within yourself. Great doubt may appear to be the exact 
opposite of belief, 1t actually signifies the constant awareness of our 
own unripeness and the consclousness of a problem that we hold 
always within ourselves. The Innate force of humankind, Buddha- 
nature, has given birth to a marvelous tradition of wisdom, and we 
believe firmly in this wisdom. But reflecting upon our own ImmaturIty 
and being unable to accept It creates a confradiction that stays with us 
constantdly, as a problem. We then must proceed with great 
determination, which means sticking to practice with true courage. 
Besides, there are four powers for attainng Enlightenment: 
independent personal power, power derived from others, power of 
good past karma, and power arising from environmert. 

According to the Avatamsaka Sutra, there are ten preliminary 
conditions that lead to the cherishing of the desire for supreme 
enlightenment: the stock of merit is well-filled, deeds of goodness are 
well practiced, the necessary moral provisions are well stored up, the 
Buddhas have respectfully served, works of purlty are well 
accomplished, there are good friends kindly disposed, the heart 1s 
thoroughly cleansed, broad-mindedness 1s firmly secured, a deep 
sincere faith 1s established, and there is the presence of a 
compassionate heart. According to the Avatamsaka Sutra, the desire 
for supreme enlightenmernt 1s so necessary for practitioners, and there 
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are fen reasons related to our datly life which lead practitioners desire 
for enlightenment: for the realization of Buddha-knowledge, for the 
aftainment of the ten powers, for the attainment of great fearlessness, 
for the attainment of the truth of sameness which constitutes 
Buddhahood, for protecting and securing the whole world, for the 
pur1fication of a pItying and compassionate heart, for the attainment of 
a knowledge which leaves nothing unknown In the ten directions of the 
world, for the purification of all the Buddha-lands so that a state of non- 
attachment will prevail, for the perception of the past, present, and 
future in one moment, and for the revolving of the great wheel of the 
Dharma In the spirit of fearlessness. 

Besides, according to The Avatamsaka Sutra, there are elven 
minds that lead to enlightenment (desire for enlightenmert 1s really 
arouse from these minds). The first mind 1s the Maha-karuna-citta. 
According to The Avatamsaka Sutra, this Is one of the eleven minds 
that lead to enliphtenment. À great loving heart which 1s desirous of 
protecting all beings. The second mind 1s the Maha-maiftri-citta. A great 
compassionate heart which ever wishes for the welfare of all beings. 
The third mind 1s the Sukha-citta. The desire to make others happy, 
which comes from seeing them suffer all forms of pain. The fourth 
mind 1s the Hita-citta. The desire to benefit others, and to deliver them 
from evils and wrong deeds. The fifth mind 1s the Daya-citta. A 
sympathetic heart which desires to protect all beings from tormenting 
thoughts. The sixth mind 1s the Asamga-citta. An unimpeded heart 
which wishes to see all the impediments removed for others. The 
seventh mind 1s the Vaipulya-citta. ÀA large heart which fills the whole 
universe. The eighth mind 1s the Ananta-citta. An endless heart which 
1s like space. The ninth mind 1s the Vimala-citta. A spotless heart which 
sees all the Buddhas. The tenth mind ¡s the Visuddha-cifta. ÀA mind free 
from all Iimpurity. The eleventh mind 1s the Jnana-citta. A wisdom- 
heart by which one can enter the great ocean of all-knowledge. 

According to the Avatamsaka Sutra, there are thirteen elements of 
supreme enlightenment. The first element Is a øreat compassionate 
heart which 1s the chief factor of the desire. The second element 1s the 
knowledge born of transcendental wisdom which 1s the ruling elemernt. 
The thrd element 1s the skilful means which works as a protecting 
agent. The fourth elemernt 1s the deepest heart which gives 1t a support. 
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The fifth element 1s the Bodhicitta of the same measure with the 
Tathagata-power. The sixth element 1s the Bodhicitta endowed with the 
power to discern the power and intelligence of all beings. The seventh 
element 1s the Bodhicitta directed towards the knowledge of non- 
obstruction. The eighth element 1s the Bodhicitta In conformity with 
spontaneous knowledge. The ninth element 1s the Bodhicitta which 1s 
capable of Iinstructing all beings in the truths of Buddhism according to 
knowledge born of transcendental wisdom. The tenth element 1s the 
Bodhicitta which 1s extending to the limits of the Dharmadhatu which 1s 
as wide as space I(self. The eleventh element 1s the knowledge which 
belongs to Buddhahood, and which see Into everything that 1s In space 
and time, the knowledge which goes beyond the realm of relafivity and 
individuation because 1t penetrates Into every corner of the unIverse 
and surveys eternity at one glance. The twelfth element 1s the will- 
power that knocks down every possible obstruction lying athwart 1s 
way when It wishes to reach 1ts ultimate end, which 1s the deliverance 
of the whole world from the bondage of birth-and-death. The thirteenth 
element ¡s the all-embracing love or compassion which, in combination 
with knowledge and will-power, never ceases from devising all means 
to promote the spiritual welfare of every sentient being. 
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Chương Mười Hai 
Chapter Twelve 


Tám Đặc Điểm Chính Của Giác Ngộ 


Theo Thiển Sư D.T. Suzuki trong Thiền Luận, Tập H, Thiền sư Đại 
Huệ vào thế kỷ thứ 11 đã nêu ra tám đặc điểm chính của “Ngộ'. Thứ 
nhất là “Bội Lý ”: Chứng ngộ không phải là một kết luận mà người ta 
đạt được bằng suy luận; nó coi thường mọi xác định của trí năng. 
Những ai đã từng kinh nghiệm điều nầy đều không thể giải thích nó 
một cách mạch lạc và hợp lý. Một khi người ta cố tình giải thích nó 
bằng ngôn từ hay cử chỉ, thì nội dung của nó đã bị thương tổn ít nhiều. 
Vì thế, kẻ sơ cơ không thể vói tới nó bằng những cái hiển hiện bên 
ngoài, mà những ai đã kinh nghiệm qua một lần chứng ngộ thì thấy rõ 
ngay những gì thực sự không phải là nó. Kinh nghiệm chứng ngộ do đó 
luôn luôn mang đặc tính “bội lý,` khó giải, khó truyền. Theo Thiền sư 
Đại Huệ thì Thiển như là một đống lửa cháy lớn; khi đến gần nhất định 
sém mặt. Lại nữa, nó như một lưỡi kiếm sắp rút ra khỏi vỏ; một khi rút 
ra thì nhất định có kể mất mạng. Nhưng nếu không rút ra khỏi vỏ, 
không đến gần lửa thì chẳng hơn gì một cục đá hay một khúc gỗ. 
Muốn đến nơi thì phải có một cá tính quả quyết và một tinh thần sung 
mãn. Ở đây chẳng có gợi lên một chút suy luận lạnh lùng hay phân 
biệt thuần túy siêu hình, nhận thức; mà là một ý chí vô vọng quyết 
vượt qua chướng ngại hiểm nghèo, một ý chí được thúc đẩy bởi một 
năng lực vô lý hay vô thức nào đó, ở đằng sau nó. Vì vậy, sự thành tựu 
nầy cũng xem thường luôn cả trí năng hay tâm tưởng. 

Đặc điểm thứ nhì là “Tuệ Giác ”: Theo Những Kinh Nghiệm Tôn 
Giáo, James có nêu ra đặc tính trí năng ở những kinh nghiệm thần bí, 
và điều nầy cũng áp dụng cho kinh nghiệm của Thiền, được gọi là ngộ. 
Một tên khác của “ngộ' là “Kiến Tánh,' có vẻ như muốn nói rằng có sự 
“thấy' hay “cảm thấy) ở chứng ngộ. Khỏi cần phải ghi nhận rằng cái 
thấy nầy khác hẳn với cái mà ta thường gọi là tri kiến hay nhận thức. 
Chúng ta được biết rằng Huệ Khả đã có nói về sự chứng ngộ của mình, 
được Tổ Bồ Để Đạt Ma ấn khả như sau: “Theo sự chứng ngộ của tôi, 
nó không phải là một cái không hư toàn diện; nó là tri kiến thích ứng 
nhất; chỉ có điều là không thể diễn thành lời.” Về phương diện nầy, 
Thần Hội nói rõ hơn: “Đặc tính duy nhất của Tri là căn nguyên của 
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mọi lẽ huyền diệu.” Không có đặc tính trí năng nầy, sự chứng ngộ mất 
hết cái gay gắt của nó, bởi vì đây quả thực là đạo lý của chính sự 
chứng ngộ. Nên biết rằng cái tri kiến được chứa đựng ở chứng ngộ vừa 
có quan hệ với cái phổ biến vừa liên quan đến khía cạnh cá biệt của 
hiện hữu. Khi một ngón tay đưa lên, từ cái nhìn của ngộ, cử chỉ nầy 
không phải chỉ là hành vi đưa lên mà thôi. Có thể gọi đó là tượng 
trưng, nhưng sự chứng ngộ không trỏ vào những gì ở bên ngoài chính 
cái đó, vì chính cái đó là cứu cánh. Chứng ngộ là tri kiến về một sự vật 
cá biệt, và đồng thời, về thực tại đằng sau sự vật đó, nếu có thể nói là 
đằng sau. 

Đặc điểm thứ ba là “Tự Tri”: Cái tri kiến do ngộ mà có là rốt ráo, 
không có thành kết nào của những chứng cứ luận lý có thể bác bỏ nổi. 
Chỉ thẳng và chỉ riêng, thế là đủ. Ở đây khả năng của luận lý chỉ là để 
giải thích điều đó, để thông diễn điều đó bằng cách đối chiếu với 
những thứ tri kiến khác đang tràn ngập trong tâm trí chúng ta. Như thế 
ngộ là một hình thái của tri giác, một thứ tri giác nội tại, phát hiện 
trong phần sâu thẳm nhất của ý thức. Đó là ý nghĩa của đặc tính tự tri; 
tức là sự thực tối hậu. Cho nên người ta thường bảo rằng Thiển giống 
như uống nước, nóng hay lạnh tự người uống biết lấy. Tri giác của 
Thiển là giới hạn cuối cùng của kinh nghiệm; những kể ngoại cuộc 
không có kinh nghiệm ấy không thể phủ nhận được. 

Đặc điểm thứ tư là “Khẳng Nhận ”: Những gì thuộc tự tri và tối 
hậu thì không bao giờ có thể là phủ định. Bởi vì, phủ định chẳng có giá 
trị gì đối với đời sống của chúng ta, nó chẳng đưa chúng ta đến đâu 
hết, nó không phải là một thế lực đẩy đi và cũng chẳng kéo dừng lại. 
Mặc dù kinh nghiệm chứng ngộ đôi khi được diễn tả bằng những từ 
ngữ phủ định; chính ra, nó là một thái độ khẳng định nhận hướng đến 
mọi vật đang hiện hữu; nó chấp nhận mọi vật đang đến, bất chấp 
những giá trị đạo đức của chúng. Các nhà Phật học gọi đó là “Nhẫn,” 
nghĩa là chấp nhận mọi vật trong khía cạnh tuyệt đối và siêu việt của 
chúng, nơi đó, chẳng có dấu vết của nhị biên gì cả. Người ta có thể 
bảo đây là chủ trương phiếm thần. Nhưng từ ngữ nầy có một ý nghĩa 
triết học quá rõ và không thích hợp ở đây chút nào. Giải thích kiểu đó, 
kinh nghiệm của Thiển bị đặt vào những ngộ nhận và “ô nhiễm' không 
cùng. Trong bức thơ gửi cho Đạo Tổng, Đại Huệ viết: “Thánh xưa nói 
rằng Đạo chẳng nhờ tu, mà chỉ đừng làm ô nhiễm.” Dù nói tâm hay 
nói tánh đều là ô nhiễm, nói huyễn hay nói diệu đều là ô nhiễm; tọa 
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Thiền tập định là ô nhiễm; trước ý tư duy là ô nhiễm; mà nay viết nó 
ra bằng bút giấy cũng là sự ô nhiễm đặc biệt. Vậy thì, chúng ta phải 
làm gì để dẫn dắt chính mình và ứng hợp mình với nó? Cái bửu kiếm 
của kim cương treo đó đang hăm chặt dứt cái đầu nầy. Đừng bận tâm 
đến những thị phi của nhân gian. Tất cả Thiền là thế đó: và ngay đây 
hãy tự ứng dụng đi. Thiền là Chân như, là một khẳng nhận bao la vạn 
hữu. 

Đặc điểm thứ năm là “Siêu Việt”: Thuật ngữ có thể sai biệt trong 
các tôn giáo khác nhau, nhưng trong chứng ngộ luôn luôn có điều mà 
chúng ta có thể gọi là một cảm quan siêu việt. Cái vỏ cá biệt bao phủ 
chặt cứng nhân cách sẽ vỡ tung trong giây phút chứng ngộ. Điều thiết 
yếu là không phải mình được hợp nhất với một thực thể lớn hơn mình 
hay được thu hút vào trong đó, nhưng cá thể vốn được duy trì chắc 
cứng và tách biệt hoàn toàn với những hiện hữu cá biệt khác, bây giờ 
thoát ra ngoài những gì buộc siết nó, và hòa tan vào cái không thể mô 
tả, cái khác hẳn với tập quán thường nhật của mình. Cảm giác theo sau 
đó là cảm giác về một sự cởi mở trọn vẹn hay một sự an nghỉ hoàn 
toàn, cái cảm giác khi người ta đã rốt ráo đạt đến mục tiêu. “Trở về 
quê nhà và lặng lẽ nghỉ ngơi” là một thành ngữ thường được các Thiền 
gia dẫn dụng. Câu chuyện đứa con hoang trong Kinh Pháp Hoa và 
trong Kinh Kim Cang Tam Muội cũng trỏ vào cái cảm giác mà người 
ta có ở giây phút của kinh nghiệm chứng ngộ. Nếu người ta chú trọng 
về mặt tâm lý chứng ngộ, thì chúng ta chỉ có thể nói được một điều 
duy nhất: đó là một siêu việt; gọi nó là siêu việt tuyệt đối. Ngay chữ 
siêu việt cũng đã nói quá đáng rồi. Khi một Thiển sư bảo “Trên đầu 
không một chiếc nón, dưới chân không một tất đất, thì đây có lẽ là một 
thành ngữ chính xác. 

Đặc điểm thứ sáu là “Vô Ngã ”: Có lẽ khía cạnh đáng chú ý nhất 
của kinh nghiệm Thiển là ở chỗ nó không có dấu vết nhân ngã. Trong 
sự chứng ngộ của Phật giáo, không hễể có chút dính dáng với những 
quan hệ và xúc cảm cá nhân bằng những từ ngữ thông diễn dựa trên 
một hệ thống hữu hạn của tư tưởng; thực tình, chẳng liên quan gì với 
chính kinh nghiệm. Dù ở đâu đi nữa, thì sự chứng ngộ hoàn toàn mang 
tính cách vô ngã, hay đúng hơn, trí năng tối thượng. Không những sự 
chứng ngộ chỉ là một biến cố bình thường, nhạt nhẽo, mà cái cơ duyên 
kích phát như cũng vô vị và thiếu hẳn cảm giác siêu nhiên. Sự chứng 
ngộ được kinh nghiệm ngay trong mọi biến cố bình sinh. Nó không 
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xuất hiện như một hiện tượng phi thường mà người ta thấy ghi chép 
trong các tác phẩm thần bí của Thiên Chúa giáo. Khi sự bùng vỡ của 
tâm trí bạn đã đến lúc chín mùi, người ta nắm tay bạn, vổ vai bạn, 
mang cho một chén trà, gây một chú ý tầm thường nhất, hay đọc một 
đoạn kinh, một bài thơ, bạn chứng ngộ tức khắc. Ở đây chẳng có tiếng 
gọi của Thánh linh, chẳng có sự sung mãn của Thánh súng, chẳng có 
ánh sáng vinh danh nào hết. Và ở đây chẳng chút sắc màu lộng lẫy; tất 
cả đều xám xịt, không một chút ấn tượng, không một chút quyến rũ. 

Đặc điểm thứ bảy là “Cảm Giác Siêu Thoát”: Theo Thiền Sư D.T. 
Suzuki trong Thiển Luận Tập II, cảm giác siêu thoát kèm theo sự 
chứng ngộ, là vì nó bẻ gãy giới hạn phân biệt cá thể; và đây không 
phải chỉ là một biến cố tiêu cực mà hoàn toàn tích cực, chứa đầy ý 
nghĩa, bởi vì nó chính là một sự triển khai cá thể đến vô cùng. Mặc dù 
chúng ta không luôn luôn để ý, nhưng cảm giác thông thường nói lên 
tất cả những nhiệm vụ ý thức của chúng ta là cảm giác hữu hạn và lệ 
thuộc, bởi vì chính ý thức là hậu quả của hai thế lực tương duyên hay 
giới hạn lẫn nhau. Trái lại, chứng ngộ chính là xóa bổ sự đối lập của 
hai đầu mối, trong bất cứ chiều hướng nào, và sự đối lập nầy là 
nguyên lý của ý thức, trong khi đó, chứng ngộ là thể hiện cái vô thức 
vượt ngoài đối đãi. Vì vậy, để giải phóng khỏi tình trạng đối lập ấy, 
người ta phẩi tạo ra một cẩm giác vượt lên trên tất cả. Một tay lang 
bạt, sống ngoài vòng pháp luật, đến đâu cũng bị bạc đãi, không phải 
chỉ bởi những kẻ khác mà còn bởi chính mình, nó thấy rằng mình là sở 
hữu chủ của tất cả tài sản, và uy quyển mà một sinh vật có thể đạt 
được trong cõi đời nầy, sao lại có thể thế, nếu không cảm giác được kỳ 
cùng vẻ tự tôn tự đại của mình? Một Thiền sư nói: “Lúc chứng ngộ là 
lúc thấy ra một lâu đài tráng lệ xây bằng pha lê trên một tơ hào độc 
nhất; nhưng khi không chứng ngộ, lâu đài tráng lệ ấy khuất lấp sau 
một tơ hào mà thôi.” Một Thiền sư khác đã dẫn dụ Kinh Hoa Nghiêm: 
“Nây các thầy hãy xem kìa! Ánh sáng rực rỡ đang tỏa khắp cả đại 
thiên thế giới, cùng lúc hiển hiện tất cả những núi Tu Di, những mặt 
trời, những mặt trăng, những bầu trời và cõi đất, nhiều đến hằng trăm 
nghìn ức số. Này các Thầy, các Thầy có thấy ánh sáng ấy chăng?” Thế 
nhưng, cẩm giác siêu thoát của Thiển đúng ra là một cẩm giác trầm 
lặng của cõi lòng tri túc; nó chẳng có chút gì lồ lộ, khi giây phút sáng 
lạn đầu tiên đã đi qua. Cái vô thức ấy không bộc lộ ồn ào ở Thiền. 
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Đặc điểm thứ tám là “Đốn Ngộ Nhất Thời”: Sự Chứng ngộ diễn 
ra một cách đường đột; và đó là một kinh nghiệm trong nhất thời. Thực 
sự, không phải là đường đột và nhất thời, thì không phải là ngộ. Đốn là 
đặc điểm của dòng Thiển Huệ Năng, kể từ khởi nguyên của nó vào 
cuối thế kỷ thứ bảy. Đối thủ của Ngài là Thần Tú, nhấn mạnh trên sự 
khai triển tuần tự của tâm thức. Như vậy các đổ đệ của Huệ Năng hiển 
nhiên là những người tích cực chủ trương giáo lý đốn ngộ. Kinh nghiệm 
đốn ngộ nầy mở ra một nhãn giới hoàn toàn mới mẻ ngay trong một 
khoảnh khắc (ekamuhurtena) và toàn thể đời sống bấy giờ được đánh 
giá từ một quan điểm mới mẻ hẳn. 


Eight Chieƒ Characteristics 0ƒ Enlighfenment 


According to Zen master D.T. Suzuki in the Essays In Zen 
Buddhism, Zen master Ta-Hui In the eleventh century mentioned eight 
chief characteristics of “satori” in meditation. The first characferisfic ïs 
the Irrationaliy: SŠator1 1s not a conclusion to be reached by reasoning, 
and defies all intellectual determination. Those who have experienced 
1t are always at a loss to explain 1t coherently or logically. When 1t 1s 
explained at all, either in words or gøestures, Its content more or less 
undergoes a mutilation. The uninitiated are thus unable to gørasp 1t by 
what 1s outwardly visible, while those who have had the experlence 
discern what 1s genuine from what 1s not. The satori experIence 1s thus 
always characterized by Inrationalty, ¡nexplicability, and 
1ncommunIcability. Listen to Ta-Hui once more: “This matter or Zen 1s 
like a øgreat mass of fire; when you approach 1t your face 1s sure to be 
scorched. It 1s again like a sword about to be drawn; when 1t 1s once out 
of the scrabbard, someone 1s sure to lose his life. But 1f you neither 
fling away the scabbard nor approach the fire, you are no better than a 
plece of rock or of wood. Coming to this pass, one has to be quite a 
resolute character full of spirit. There 1s nothing here suggestive of cool 
reasoning and quIet metaphysical or epistemological analysis, but of a 
certain desperate wIll to break through an Iinsurmountable barrler, of 
the will impelled by some 1rratlonal or unconscious power behind 1t. 
Therefore, the outcome also defies Intellection or conceptualization. 

The second characteristc 1s the Infuifive tnsighf: [n meditation, 
there 1s a quality in mystic experience has been pointed out by James 
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in his Varleties of Religious Experience, and this applies also to the 
Zen experlence known as satorI. Another name for safOrI 1s “to see the 
essence or nature,'` which apparently proves that there 1s “seeing” or 
“perceiving” 1n satorl. That this seeing 1s of quite a different quality 
Ílom what 1s ordinarly designated as knowledge need not be 
specifically noticed. Hui-K”o 1s reported to have made this statement 
concerning his satori which was confirmed by Bodhidharma himself: 
“As fo my satori, It 1s not a total annihilation; 1t 1s knowledge of the 
most adequate kind; only it cannot be expressed In words.” In this 
respect, Shen-Hui was more explicit, for he says that “he one 
character of knowledge 1s the source of all mysteries.” Without this 
noetic quality satori will lose all 1ts pungency, for 1t 1s really the reason 
Of satorl 1tself. It 1s noteworthy that the knowledge contained In satOrI 1S 
concerned with something universal and at the same time with the 
individual aspect of existence. When a finger 1s lifted, the lifting 
means, from the viewpoInt of satori, far more than the act of lifting. 
Some may call It symbolic, but satori does not point to anything beyond 
1fself, being final as 1t 1s. Satori 1s the knowledge of an individual 
obJect and also that of Reality which 1s, 1Ï we may say so, at the back of 
1. 

The third characteristc is the Authoritafiveness: The knowledge 
realized by satorl Is final, that no amount of logical argument can 
refute it. Being direct and personal 1t 1s sufficient unto 1tself. All that 
logic can do here 1s to explain 1t, to Interpret 1t In connection with other 
kinds of knowledge with which our minds are filled. Satori 1s thus a 
form of perception, an Iinner perception, which takes place In the most 
Interlor part of conscIousness. Hence the sense of authoritativeness, 
which means finality. So, it 1s generally said that Zen 1s like drinking 
water, for It is by one”s self that one knows whether 1t 1s warm or cold. 
The Zen perception being the last term of experlence, 1t cannot be 
denied by outsiders who have no such experlence. 

The ƒourtthh charactersHc is the AfffmaHon: What 1s 
authoritativeness and final can never be negative. For negation has no 
value for our life, 1t leads us nowhere; 1f 1s not a power that urges, nor 
does 1t give one a place to rest. Though the satori experlence 1s 
somefimes expressed In negative terms, It 1s essenfially an affirmative 
aftitude towards all things that exIst; 1t accept them as they come along 
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regardless of their moral values. Buddhists call this patilence (kshanti), 
or more properly “acceptance,` that 1s, acceptance of things In thetr 
supra-relative or transcendental aspect where no dualism of whatever 
sort avaIls. Some may say that this 1s pantheistic. The term, however, 
has a definite philosophic meaning and we would not see 1t used in this 
cennection. When so Interpreted the Zen experilence exposes 1(self to 
endless misunderstandings and '“defilements.”Ta-Hui says In his letter 
to Miao-Tsung: “An anclent sage says that the Tao I1tself does not 
require special disciplining, only let it not be defiled. We would say to 
talk about mind or nature 1s defiling; to talk about the unfathomable or 
the mysterious 1s defiling; to direct one”s attention tfo 1t, to think about 
If, 1s defiling; to be writing about It thus on paper with a brush 1s 
especially defiling. What then shall we have to do in order to get 
ourselves orIented, and properly apply ourselves to 1t? The precIous 
Vajra sword Is ripght here and Its purpose 1s to cut off the head. Do not 
be concerned with human questions of right and wrong. All is Zen Just 
as 1t 1s, and right here you are to apply yourself. Zen 1s Suchness, a 
grand affirmation. 

The flth characteristic is the Sense 0ƒ the Beyond: Terminology 
may differ in different religions, and In satori there 1s always what we 
may call a sense of the Beyond; the experience indeed 1s my own but l 
feel It to be rooted elsewhere. The Individual shell in which my 
personalify 1s so solidly encased explodes at the moment of “safOri”. 
Not necessarily that [ get unified with a being greater than myself or 
absorbed mm 1t, but that my I1ndividuality, which I found rigidly held 
together and definitely kept separate from other individual existences, 
becomes loosened somehow from 1s tightening grip and melts away 
into something indescribable, something which 1s of quite a different 
order from what [ am accustomed to. The feeling that follows 1s that of 
a complete release or a complete rest, the feeling that one has arrived 
finally at the destination. “Coming home and quIetly resting” 1s the 
expression generally used by Zen followers. The story of the prodigal 
son 1n the Saddharma-pundarika in the Vajra-samadhi points to the 
same feeling one has at the moment of a satori experlence. As far as 
the psychology of safori 1s considered, a sense of the Beyond 1s all we 
can say about 1t; to call this the Beyond, the Absolute, or a Person 1s fO 
go further than the experlence ¡(self and to plunge Into a theology or 
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metaphysics. Even the “Beyond” 1s saying a little too mụch. When a 
Zen master says: “There 1s not a fragment of a tileê above my head, 
there 1s not an inch of earth beneath my feet, the expression seems to 
be an appropriate once. [ have called ¡it elsewhere the Unconscious, 
though this has a psychological taint. 

The sixth characteristic is the Impersonal Tone: Perhaps the most 
remarkable aspect of the Zen experience 1s that 1t has no personal note 
In It as 1s observable in Christian mystic experlences. There 1s no 
reference whatever in Buddhist satori to such personal feelings. We 
may say that all the terms are Inferpretatlons based on a definite 
system of thought and really have nothing to do with the experlence 
Ifself. In anywhere satori has remained thoroughly Impersonal, or 
rather highly ¡ntellectual. Not only satori 1fself 1s such a prosaic and 
non-glorious event, but the occasion that Inspires 1t also seems to be 
unromantic and altogether lacking In super-sensuality. Satori 1s 
experienced in connection with any ordinary occurrence 1n one”s dally 
le. It does not appear to be an extraordinary phenomenon as 1S 
recorded In Christian books of mysticism. Sometimes takes hold of you, 
or slaps you, or brings you a cup of tea, or makes some most 
commonplace remark, or recItes some passage Írom a sutra or from a 
book of poetry, and when your mind 1s ripe for 1fs outburst, you come at 
once fo satorI. There 1s no voice of the Holy Ghost, no plentitude of 
Divine Grace, no glorification of any sort. Here 1s nothing painted In 
high colors, all 1s ørey and extremely unobstrusive and unattractive. 

The seventh characterisfic is the Feeling 0ƒ exalfafion: The feeling 
of exaltation inevitably accompamies enlightenment 1s due to the fact 
that 1t 1s the breaking-up of the restricion Imposed on one as an 
individual being, and this breaking-up 1s not a mere negative Incident 
but quite a positive one fraught (full of) with signification because 1t 
means an Infinite expansion of the Individual. The general feeling, 
though we are not always conscIous of It, which charaterizes all our 
functlons of consclousness, 1s that of restriction and dependence, 
because conscIousness Ifself 1s the outcome of two forces conditioning 
or restricting each other. Enlightenment, on the contrary, essentially 
consIsts in doing away with the opposiftlon of two terms in whatsoever 
sense, and this opposition 1s the principle of consciousness, while 
enlightenment 1s to realize the Unconsclous which goes beyond the 
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opposition. To be released of this, must make one feel above all things 
intensely exalted. A wandering outcast maltreated everywhere not 
only by others but by himself finds that he 1s the possessor of all the 
wealth and power that 1s ever attainable in this world by a mortal 
being, If It does not gIve him a hiph feeling of self-glorification, what 
could? Says a Zen Master, “When you have enlightenment you are 
able to reveal a palatial mansion made of precious stones on a single 
blade of grass; but when you have no enlightenment, a palatial 
mansion 1fself 1s concealed behind a simple blade of grass."”Another 
Zen master alluding to the Avatamsaka, declares: “O monks, look and 
behold! A most auspIcIous light 1s shining with the utmost brilliancy all 
over the great chiliocosm, simultaneously revealing all the countries, 
all the oceans, all the Sumerus, all the suns and moons, all the heavens, 
all the lands, each of which number as many as hundreds of thousands 
of kotis. O monks, do you not see the light? But the Zen feeling of 
exaltation 1s rather a quiet feeling of self-contentment; 1t 1s not at all 
demonsfrative, when the first glow of 1t passes away. The UnconscIous 
does not proclaim 1fself so boIsterously 1n the Zen conscIousness. 

The cighth characteristiC IS the HIOH€HÍqTIH€SS 0F HOm€Hfdry 
experience: Enliphtenment comes upon one abruptly and 1s a 
momenfary experlence. In fact, 1Ý It 1s not abrupt and momenftary, If 1s 
not enlightenment. This abruptness 1s what characterizes the Hui-Neng 
school of Zen ever since Its proclamation late In the seventh century. 
His opponent Shen-Hsiu was Insistent on a gradual unfoldment of Zen 
consciousness. Hui-Neng”s followers were thus distinguished as strong 
upholders of the doctrine of abruptness. This abrupt experlence of 
enlightenment, then, opens up In one moment (ekamuhurtena) an 
altogehter new vista, and the whole existence appraised from quite a 
new angle of observation. 
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Chương Mười Ba 
Chapter Thirteen 


Giác Ngộ Là Từ Chối Lạc Thú 
Chứ Không Từ Chối Phương Tiện Sống 


Chúng ta đang ở trong dục giới, nơi đó có đầy dẫy những thứ ham 
muốn. Dục Giới gồm thế giới nầy và sáu cõi trời. Bất cứ thế giới nào 
mà những yếu tố tham dục chưa được khắc phục. Thế giới của sự ham 
muốn. Đây là thế giới thấp nhất trong ba thế giới, hai thế giới kia là 
sắc giới và vô sắc giới. Nó cũng là thế giới mà trong đó loài người 
đang sống, và nó có tên là dục giới vì “sự tham dục” là động lực lướt 
thắng cho tất cả chúng sanh trong cõi này. Phần lớn chúng ta đều muốn 
làm việc thiện; tuy nhiên, chúng ta thường mâu thuẫn với chính chúng 
ta giữa lạc thú và tu hành. Có nhiều người hiểu lầm rằng tôn giáo là từ 
bỏ hạnh phúc cuộc đời thế tục. Nói như thế, thay vì tôn giáo là một 
phương tiện giúp người ta giải thoát thì ngược lại, tôn giáo được xem 
như trạng thái đàn áp nặng nề nhất, một kiểu mê tín dị đoan cần được 
loại bổ nếu chúng ta thực sự muốn giải thoát. Điều tệ hại nhất là hiện 
nay nhiều xã hội đã và đang dùng tôn giáo như là một phương tiện để 
đàn áp và kiểm soát về mặt chính trị. Họ cho rằng hạnh phúc mà mình 
có hiện nay chỉ là tạm bợ, nên họ hướng về cái gọi là “Đấng sáng tạo 
siêu nhiên” để nhờ đấng ấy ban cho cái gọi là hạnh phúc vĩnh hằng. 
Họ khước từ những thú vui trên đời. Thậm chí họ không thể thưởng 
thức một bữa ăn với đầy đủ thức ăn, dù là ăn chay. Thay vì chấp nhận 
và thưởng thức cái gì mà họ đang có, thì họ lại tự tạo cho mình một gút 
mắc tội lỗi “Trong khi bao nhiêu người trên thế giới đang chết đói và 
khổ sở, tại sao ta lại buông mình trong lối sống như thế này được!” 
Thái độ chấp trước và từ chối những phương tiện tối cần cho cuộc sống 
hằng ngày này cũng sai lầm không khác chi thái độ của những kẻ đắm 
mình trong lạc thú trần tục. Kỳ thực, đây chỉ là một hình thức chấp thủ 
khác. Phật tử thuần thành phải nên luôn nhớ rằng chúng ta chối bỏ 
những lạc thú trần tục nhằm loại bỏ những bám víu cho dễ tu hành. 
Chứ chúng ta không bao giờ chối bỏ phương tiện của cuộc sống để 
chúng ta tiếp tục sống tu. Vì thế người con Phật vẫn ăn, nhưng không 
ăn mạng (mạng sống của chúng sanh). Người con Phật vẫn ngủ, nhưng 
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không ngủ ngày ngủ đêm như con heo. Người con Phật vẫn đàm luận 
trong cuộc sống hằng ngày, nhưng không nói một đường làm một nẻo. Nói 
tóm lại, Phật tử thuần thành không chối bỏ phương tiện tiện nghi trong cuộc 
sống, mà chỉ từ chối không lún sâu hay bám víu vào những dục lạc trần tục vì 
chúng chỉ là những nhân tố của khổ đau và phiển não mà thôi. 


Enlightenment Means Rejection 0ƒ Pleasures, 
But Not Re@ecftion 0ƒ Means 0ƒ LỰc 


We are residing 1n the realm of passions or realm of desire where there 
exists all kinds of desires. The realm of desire, of sensuous gratification; this 
world and the six devalokas; any world in which the elements of desire have 
not ben suppressed. The world of desire. The region of the wishes. This 1s the 
lowest of the three realms of existence, the other two being rupa-dhatu and 
arupa-dhatu. It is also the realm in which human live, and 1t receives Ifs name 
because desire 1s the dominant motivation for 1ts inhabitants. Most oŸ us want 
to do good deeds; however, we are always contraditory ourselves between 
pleasure and cultivation. A lot of people misunderstand that religion means a 
demial or reJection of happiness in worldly life. In saying so, instead of being a 
method for transcending our limifations, religion 1fself 1s viewed as one of the 
heaviest forms of suppression. It”s Just another form of superstition to be rid of 
1f we really want to be free. The worst thing 1s that nowadays, many societies 
have been using religion as a means of political oppression and confrol. They 
believe that the happiness we have here, in this world, 1s onÌy a tempOrary, sO 
they try to aim at a so-called “Almighty Creator” to provide them with a so- 
called eternal happiness. They deny themselves the everyday pleasures of 
life. They cannot enjoy a meal with all kinds of food, even with vegetarian 
food. Instead of accepting and enJoying such an experience for what 1t 1s, they 
tie themselves up in a knot of guilt “while so many people in the world are 
starving and miserable, how dare I indulge myself in this way of life! This 
kínd of attitude 1s Just mistaken as the attitude of those who try to cling to 
worldly pleasures. In fact, this Just another form of grasping. Sincere Buddhists 
should always remember that we deny to indulge in worldly pleasures so that 
we can eliminate “clinging” to make 1t easy for our cultivation. We will never 
reject means of life so we can continue to live to cultivate. A Buddhist still eat 
everyday, but never eats lives. A Buddhist still sleeps but 1s not eager to sleep 
round the clock as a pig. A Buddhsst still converse in daily life, but not talk 1n 
one way and act in another way. In short, sincere Buddhists never reJect any 
means of life, but refuse to indulge in or to cling to the worldly pleasures 
because they are only causes of sufferings and afflictions. 
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Chương Mười Bốn 
Chapter Fourteen 


Giác Ngộ Là Thấy Lỗi Mình, 
Chứ Không Thấy Lỗi Người 


Dĩ nhiên giác ngộ là sự tỉnh thức và nhận biết về Phật và làm sao 
để đạt đến Phật quả. Giác ngộ trong Phật giáo là đạt được sự chứng 
ngộ thâm sâu của cái có nghĩa là Phật và làm sao để đạt đến Phật quả. 
Tuy nhiên, đối với hành giả tại gia, trong cuộc sống hằng ngày chỉ cần 
không thấy lỗi người mà nên luôn thấy lỗi của chính mình, đó chính là 
giác ngộ vì nó sẽ giúp cho hành giả không ít trong tu tập chuyển 
nghiệp của chúng ta. Đa phần chúng ta ai cũng vậy, thấy lỗi người thì 
dễ, thấy lỗi mình khó. Đức Phật dạy chúng ta không nên tránh né trách 
nhiệm của chính mình bằng cách đỗ thừa cho người khác về những 
hoàn cảnh không may hay những điều xui rủi. Thông thường con người 
khi phải đương đầu với những khuyết điểm của mình, họ thường dối 
mình và tránh né nhận sự lỗi lầm đó. Họ sẽ tìm đủ mọi cách để bào 
chữa, ngay cả sử dụng phương cách tệ hại nhất để biện minh cho việc 
làm của họ. Họ có thể thành công trong việc bào chữa này. Đôi khi họ 
đạt được kết quả bằng cách cố gắng lừa gạt người khác, ngay cả việc 
tự dối mình với những ý tưởng xấu xa nảy sinh trong tâm trí. Tuy 
nhiên, bạn có thể lừa đảo vài người trong một đôi lúc, chứ bạn không 
thể lúc nào cũng lừa đảo được mọi người. Theo Đức Phật: “Kẻ thực sự 
xấu ác, khi họ gây tạo tội lỗi mà không tự biết. Và người làm ác nhưng 
biết sám hối tội lỗi của mính là người có trí tuệ vậy.” Nếu bạn phạm 
lỗi, bạn nên chấp nhận điều ấy. Dĩ nhiên bạn cần có can đảm để thấy 
được sự sai quấy của chính mình. Phật tử thuần thành đừng bao giờ 
nghĩ rằng mình không may, bất hạnh, hay mình là nạn nhân của vận 
số. Bạn nên ý thức rằng tâm của bạn tạo nên những nguyên nhân gây 
nên mọi khổ đau phiền não cho chính bạn. Chỉ có như vậy bạn mới đi 
đến đời sống hạnh phúc thật sự được. Trong kinh Pháp Cú, Đức Phật 
dạy về “Thấy lỗi người dễ, thấy lỗi mình khó” rất rõ ràng. Thấy lỗi 
người thì dễ, thấy lỗi mình mới khó. Lỗi người ta cố phanh tìm như tìm 
thóc trong gạo, còn lỗi mình ta cố che dấu như kẻ cờ gian bạc lận thu 
dấu quân bài (252). Nếu thấy lỗi người thì tâm ta dễ sinh nóng giận mà 
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phiền não tăng thêm, nếu bỏ đi thì phiền não cũng xa lánh (253). Lỗi 
biết rằng lỗi, không lỗi biết rằng không lỗi, giữ tâm chánh kiến ấy, 
đường lành thấy chẳng xa (319). 


Enhightenment Means to See 0Qne's Qwn Fqulis, 
But Not to See the Faulfs oƒ Others 


Of course, enlightenment 1s a complete and deep realization of 
what 1t means to be a Buddha. In Buddhism, enlightenment 1s achieving 
a complete and deep realization of what It means to be a Buddha and 
how to reach Buddhahood. However, for lay practitioners, In daily life, 
enlightenment means to see our own faults, but not to see the faults of 
others, for this wIll help us a lot In transforming our karmas. For the 
maJorIty OŸ us, 1t Is easy seen are others" faults, but hard indeed to see 
one”s own faults. The Buddha taught that we should not evade self- 
responsIbility for our own actions by blaming them on circumstances or 
unluckiness. Usually when a man ¡s forced to see his own weakness, he 
avoids 1t and instead gives 1t to self-deceit. He will search his brain for an 
excuse, even the lamest one will do, to Justify his actions. He may succeed 1n 
doïng this. Sometimes he succeeds so well in trying to fool others, he even 
manages to fool himself with the very ghost created by his mind. However, 
you may fool some of the people for some of the time, but not all the people 
all the time. According to the Buddha, the fool who does not admit he 1s a fool 
1s a real fool. And the fool who admits he 1s a fool 1s wise to that extent. If you 
have made a mistake, then admit 1t. You need courage, of course admission of 
your own mistake 1s not pleasant. You also need wisdom to see your own 
faults. Sincere Buddhists should not think that you have been unlucky, or you 
have been a vicim of fate. Face your shortcomings. You must realize that 
your mind has created the conditions which gave rise to the miseries and 
đifficulties you are experiencing. This 1s the only way that can help lead you 
to a happy life. In the Dhammapada Sutta, the Buddha taught very clearly on 
“Easy to see the faults of others, but it 1s đifficult to perceive our own faults”. 
l( 1S easy to see the faults of others, but 1t 1s difficult to perceive our own 
faults. A man winnows his neighborˆs faults like chaff, but hides his own, as a 
dishonest gambler conceals a losing dice (Dharmapada 252). He who sees 
others” faults, 1s easy to get 1rritable and increases afflictions. If we abandon 
such a habit, afflictions will also be gone (Dharmapda 253). Those who 
p©rceive wrong as wrong and what 1s right as right, such men, embracing right 
views and go to the blissful state (Dharmapada 3 19). 
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Chương Mười Lăm 
Chapter F[feen 


Đạo Lộ Diệt Khổ: 
Hành Trình Hướng Đến Niết Bàn 


Như trên đã đề cập, giác ngộ là sự tỉnh thức và nhận biết về Phật 
và làm sao để đạt đến Phật quả. Giác ngộ trong Phật giáo là đạt được 
sự chứng ngộ thâm sâu của cái có nghĩa là Phật và làm sao để đạt đến 
Phật quả. Đối với hành giả tại gia, trong cuộc sống hằng ngày chỉ cần 
không thấy được đạo lộ diệt khổ, đó chính là giác ngộ vì nó sẽ giúp 
cho hành giả không ít trong tu tập để đạt đến cuộc sống an lạc, tỉnh 
thức và hạnh phúc hơn cho chính mình. Những bước cơ bản của đạo lộ 
diệt khổ, hành trình hướng đến Niết Bàn đã được Đức Phật chỉ rõ (Đạo 
Lộ Diệt Khổ). Đó là con đường tu tập cẩn trọng nội tâm thế nào để tạo 
được sự an lạc thanh khiết và sự yên nghỉ tối thượng khỏi những xáo 
trộn của cuộc đời. Đạo lộ nầy quả thật rất khó, nhưng nếu chúng ta với 
sự chánh niệm và hoàn toàn tỉnh thức, bước lên trên đó thận trọng từng 
bước, chúng ta cũng có ngày đến đích. Người ta thường đi mà không 
thấy không biết con đường mình đang đi. Tôn giáo chú trọng trên thực 
hành, tức là đi như thế nào, nhưng lại sao lãng việc giáo hóa những 
hoạt động trí thức để xác định con đường tu tập chân chính, tức là thấy 
như thế nào. Trong Phật giáo Đại Thừa, đây là con đường trên đó 
người ta đã trực tiếp chứng nghiệm “tánh không.” Con đường này đồng 
thời với sơ địa Bồ Tát, trên đó hành giả dẹp bỏ được những nhận thức 
giả tạo về một cái ngã trường tổn. Đức Phật đã nhấn mạnh trong giáo 
lý của Ngài là tiến trình thử nghiệm trong tu tập theo giáo lý nhà phật 
là một chuỗi những quan sát khách quan trước khi thực hành. Qua quan 
sát khách quan chúng ta nhận chân ra bộ mặt thật của khổ đau phiền 
não. Từ đó chúng ta mới có cơ hội tu tập để tận diệt hoàn toàn khổ đau 
và phiền não. Chính vì thế mà ở vào bất cứ thời điểm nào trong tiến 
trình tu tập, quan sát khách quan lúc nào cũng giữ vai trò chính yếu 
trong tiến trình thử nghiệm trong tu tập theo Phật giáo. Thứ nhất là 
vượt Qua Sự Sân Hận: Theo thuyết nhà Phật, muốn vượt qua sân hận 
chúng ta phải quán rằng một con người hay con thú làm cho mình giận 
hôm nay có thể đã từng là bạn hay là người thân, hay có thể là cha là 
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mẹ của ta trong một kiếp nào đó trong quá khứ. Thứ nhì là vượt Qua 
Luyến Ái: Muốn qua luyến ái chúng ta nên tu tập thiển định và quán 
tưởng rằng một người bạn hôm nay có thể trở thành kẻ thù ngày mai, 
do đó không có gì cho chúng ta luyến ái. Thứ ba là hàng Phục Ma 
Chướng: Hàng phục ma quân như Đức Phật đã làm khi Ngài vừa thành 
Chánh Giác (Khi Đức Phật sắp sửa thành chánh giác, Ngài ngồi ở Bồ 
Đề Đạo Tràng, thì có vị trời thứ sáu ở cõi dục giới hiện tướng ác ma 
đến thử thách Ngài bằng đủ thứ nguy hại, hoặc dùng lời ngon ngọt dụ 
dỗ, hoặc dùng uy lực bức hại. Tuy nhiên, đức Phật đều hàng phục được 
tất cả). Thứ tư là khắc phục hoài nghỉ: Học kinh, đọc truyện nói về 
những người giác ngộ, cũng như Thiển quán là những phương cách 
giúp chúng ta nhận biết chân lý và khắc phục hoài nghĩ. Thứ năm là xả 
bỏ tiền tài và sắc dục: Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 22, 
Đức Phật dạy: “Tiền tài và sắc đẹp đối với con người rất khó buông 
xả, giống như chút mật trên lưỡi dao, không đủ cho bữa ăn ngon, thế 
mà đứa trẻ liếm vào thì bị nạn đứt lưỡi.” Thứ sáu là loại bỏ vọng niệm: 
Một trong những phương cách tốt nhứt để loại trừ vọng niệm là hoặc 
ngồi thiển, hoặc giữ một phương pháp nào đó chẳng hạn như niệm 
hồng danh Phật A Di Đà. 7h bảy là chẳng hủy báng Phật pháp: Đây 
là một trong mười luật nghi của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ 
trong pháp nầy thời được luật nghi đại trí vô thượng. Thứ tám là không 
tìm Lỗi Người: Trong cuộc sống hằng ngày, chúng ta thường nhìn lên, 
nhìn xuống, nhìn đông, nhìn tây, nhìn bắc, nhìn nam, cố tìm lỗi người. 
Phật dạy rằng chúng ta nên nhìn lại chúng ta, chúng ta nên phản quang 
tự kỷ để tự giác ngộ lấy chính mình. Đức Phật dạy: “Khi nào chúng ta 
không còn thấy lỗi người hay chỉ thấy cái hay của chính mình, chừng 
đó chúng ta sẽ được các bậc trưởng lão nễ vì và hậu bối kính ngưỡng. 
Theo Kinh Pháp Cú, câu 50, Đức Phật dạy: “Chớ nên dòm ngó lỗi 
người, chớ nên dòm coi họ đã làm gì hay không làm gì, chỉ nên ngó lại 
hành động của mình, thử đã làm được gì và chưa làm được gì”. Thứ 
chín là hãy tự xem xét lấy mình: Chúng ta, những Phật tử thuần thành, 
phải tự quán sát lấy mình để từ đó chúng ta có khả năng hiểu mình là 
ai. Hiểu thân và tâm mình bằng sự quan sát theo dõi. Trong lúc ngồi 
thiển, trong khi ăn uống, ngủ nghỉ, chúng ta đều biết phải làm như thế 
nào để giới hạn và điểu hòa. Hãy xử dụng trí tuệ của chúng ta. Hành 
thiển không nhằm mục đích đạt được, hay để hoàn thành một cái gì cả. 
Chỉ cần chú tâm tỉnh thức. Toàn thể việc hành thiển của chúng ta là 


269 


nhìn thẳng vào tâm mình. Khi nhìn thẳng vào tâm mình chúng ta sẽ 
thấy được sự khổ, nguyên nhân của khổ, và chấm dứt sự khổ. Thứ 
mười là kiểm soát tình cảm: Theo đạo Phật, kiểm soát tình cảm không 
có nghĩa là đè nén hay đàn áp cảm xúc, mà là ý thức rõ ràng những 
tình cẩm tiêu cực có hại. Nếu chúng ta không ý thức được sự tai hại 
của chúng thì chúng ta có khuynh hướng để cho chúng tự do bộc phát. 
Ngược lại, nếu chúng ta nhận rõ sự tàn hại của chúng, chúng ta sẽ xa 
lánh chúng một cách dễ dàng. Thứ mười một là loại trừ các dục vọng: 
Hành giả tu Phật nên tha thiết điều phục các dục vọng và khát vọng 
điều phục các dục vọng trong tương lai. Thứ mười hai là loại trừ khổ 
đau: Khổ đau có thể được loại bỏ bởi vì tự khổ đau không phải là bản 
chất cố hữu của tâm thức chúng ta. Vì khổ đau khởi lên từ vô minh hay 
những quan niệm sai lầm, một khi chúng ta nhận chân được tánh không 
hay thực tướng của vạn hữu thì vô minh hay quan niệm sai lầm không 
còn ảnh hưởng chúng ta nữa. Giống như khi chúng ta bật đèn lên trong 
một căn phòng tối; một khi đèn được bật sáng lên, thì bóng tối biến 
mất. Tương tự, nhờ vào trí tuệ chúng ta có thể tẩy sạch vô minh và 
những trạng thái nhiễu loạn trong dòng chảy tâm thức của chúng ta. 
Hơn nữa, trí tuệ còn giúp chúng ta tẩy sạch mọi dấu vế nghiệp lực đã 
và đang hiện hữu trong tâm thức chúng ta, khiến cho sức mạnh của 
những dấu vết này không còn có thể tác dụng và tạo quả báo cho 
chúng ta nữa. Sau khi nhận chân ra bộ mặt thật của đời sống, Đức Phật 
tự nhủ: “Ta phải thoát ly sự áp chế của bệnh hoạn, già nua và chết 
chóc.” Thứ mười ba là loại Trừ Mê Hoặc: Mê hoặc hay hư vọng là bị 
lừa dối hoàn toàn. Mê hoặc còn ám chỉ một niềm tin vào một điều gì 
đó trái với thực tại. Mặt khác, mê hoặc gợi ý rằng điều được thấy có 
thực tại khách quan nhưng bị giải thích lầm hay thấy sai. Theo Phật 
Giáo, mê hoặc là vô minh, là không biết chân tánh của vạn hữu hay ý 
nghĩa thật sự của sự hiện hữu. Chúng ta bị các giác quan của mình (kể 
cả lý trí và tư tưởng phân biệt) làm cho lầm lạc đến khi nào chúng còn 
khiến chúng ta chấp nhận thế giới hiện tượng như là toàn thể thực tại, 
trong khi thật ra nó chỉ là một khía cạnh giới hạn và phù du của thực 
tại, và tác động tựa hồ như là ở bên ngoài đối với chúng ta, trong khi 
nó chính là phản ảnh của chính chúng ta. Điều nầy không có nghĩa là 
thế giới tương đối không có thực thể gì cả. Khi các vị thầy nói rằng tất 
cả mọi hiện tượng đều là hư vọng, các thầy muốn nói rằng so với tâm, 
thì thế giới do giác quan nhận biết chỉ là một khía cạnh giới hạn và 
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phiến diện của chân lý, cũng giống như là mộng ảo mà thôi. Khi chúng 
ta không thấy được thực chất của sự vật thì cái thấy của chúng ta luôn 
bị che lấp trong đám mây mù mê hoặc. Bởi những ưa thích và ghét bỏ 
của mình làm cho mình không thấy rõ các căn và trần (những đối 
tượng của các căn) một cách khách quan trong bối cảnh thật sự của nó. 
rồi từ đó chạy theo rượt bắt những ảo cảnh, ảo tưởng, ảo giác và những 
gì giả tạo phỉnh lừa ta. Giác quan của chúng ta bị lầm lạc và dẫn chúng 
ta đi sai nẻo. Chúng ta không thấy sự vật trong ánh sáng của thực tế, vì 
thế phương cách mà chúng ta nhìn sự vật bị sai lạc. Tâm mê hoặc lầm 
tưởng cái không thật là thật, thấy cái bóng bay qua ta ngỡ đó là cái gì 
có thực chất và trường tổn vĩnh cửu, kết quả là tâm thần của chúng ta 
bị bấn loạn mù mờ, xung đột, bất hòa, và triển miên đau khổ. Khi 
chúng ta bị kẹt trong tình trạng mê hoặc thì từ nhận thức, suy tư và 
hiểu biết của chúng ta đều không đúng. Chúng ta luôn thấy trường tồn 
vĩnh cửu trong những sự vật vô thường tạm bợ, thấy hạnh phúc trong 
đau khổ, thấy có bản ngã trong cái vô ngã, thấy đẹp đẽ trong cái đúng 
ra phải dứt bỏ khước từ. Chúng ta cũng suy tư và hiểu biết lầm lạc như 
thế ấy. Chúng ta bị mê hoặc bởi bốn lý do: chính giác quan của chúng 
ta, lối suy tư không khôn ngoan, sự chú ý không có hệ thống, và không 
nhìn thấy rõ bản chất thật sự của thế gian này. Đức Phật để nghị chúng 
ta nên dùng chánh kiến để loại trừ những mê hoặc và giúp chúng ta 
nhận chân ra bản chất thật sự của vạn hữu. Một khi chúng ta thật sự 
hiểu biết rằng vạn sự vạn vật đều phải biến đổi trên thế giới và vũ trụ 
này, chắc chắn chúng ta sẽ không bao giờ muốn lệ thuộc vào bất cứ 
thứ gì nữa. Thứ mười bốn là loại trừ chướng ngại và phiền não: Với sự 
diệt trừ các lậu hoặc, sau khi tự mình chứng tri với thượng trí, vị ấy 
chứng đạt và an trú ngay trong hiện tại, tâm giải thoát, tuệ giải thoát 
không có lậu hoặc. Thứ mười lăm là loại trừ tham, sân, sỉ và sợ hãi: 
Loại trừ tham, sân, si và sợ hãi, vì biết điều phục tự tâm. Đây là một 
trong mười hạnh tu của chư Đại Bồ Tát. Chư Đại Bồ Tát an trụ trong 
những pháp nầy thời đạt được hạnh bất lai bất khứ bất lai của chư Phật. 
Thứ mười sáu là loại trừ vọng niệm: Một trong những phương cách tốt 
nhứt để loại trừ vọng niệm là hoặc ngồi thiển, hoặc giữ một phương 
pháp nào đó chẳng hạn như niệm hồng danh Phật A Di Đà. Thứ mười 
bảy là buông xả: Thông tay hay buông bỏ. Giáo pháp căn bản của nhà 
Phật là phải trấn tỉnh kểm cột tâm viên ý mã. Khi buồn ngủ thì tìm chỗ 
yên tĩnh, tắt đèn và nằm xuống nghỉ ngơi cả thân lẫn tâm. Trong đạo 
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Phật, chúng ta thường nghe nói về buông xả và không bám víu vào thứ 
gì. Như vậy Đức Phật muốn dạy gì về buông xả? Ngài muốn nói trong 
cuộc sống hằng ngày không cách chi mà chúng ta buông mọi vật mọi 
việc. Chúng ta phải nắm giữ sự việc, tuy nhiên đừng cố bám víu vào 
chúng. Thí dụ như chúng ta phải làm ra tiền cho chi tiêu trong đời 
sống, nhưng không bám víu vào việc làm ra thật nhiều tiền mà bất 
chấp đến việc làm ra tiền bằng cách nào. Hành giả làm bất cứ việc gì 
cũng nên làm với cái tâm xả bỏ. Đừng nên kỳ vọng sự đền đáp hay tán 
dương. Nếu chúng ta xả bỏ một ít, chúng ta sẽ có một ít bình an. Nếu 
chúng ta xả bỏ được nhiều, chúng ta sẽ có nhiều bình an. Nếu chúng ta 
xả bỏ hoàn toàn, chúng ta sẽ được bình an hoàn toàn. 


The Path oƒ Removal oƒ Suƒƒferings: 
A Journey Towards Nirvana 


As above mentioned, enlightenment 1s a complete and deep 
realizaton of what 1t means to be a Buddha. In Buddhism, 
enlightenmernt 1s achieving a complete and deep realization of what 1t 
means to be a Buddha and how to reach Buddhahood. For lay 
practitioners, in daily life, enliphtenment means to see the path of 
removal of sufferings, because this wIll help us a lot in reaching a life 
with more peace, mindfulness and happiness for ourselves. The 
essential steps of the path to the removal of suffering which are pointed 
out by the Buddha. It 1s a journey towards Nibbana, the way of careful 
cultivation of the mind so as to produce unalloyed happiness and 
supreme rest from the turmoil of life. The path 1s indeed very difficult, 
but 1Ý we, with constant heedfulness, and complete awareness, walk 1t 
watching our steps, we wIll one day reach our destination. The way of 
walking or the way of cultivation. People often walk without seeing the 
way. Relipions generally lay Importance on practice, that 1s, how to 
walk, but neglect teaching the Intellectuall activity with which to 
determine the right way, that 1s, how to see. In Mahayana Buddhism, 
this 1s the path on which one has directly realized emptiness. This also 
coindades with the first Bodhisattva level (bhumi). On this path 
medifators completely remove the artificial conceptlons of a permanent 
self. The Buddha stressed in His Teachings the experimental process In 
Buddhist cultivation 1s a chain of obJective observatlons before any 
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practices because through obJective observations we realize the real 
face of sufferings and afflictions. It's 1s obJective observation that ø1ves 
us an opportunity to cultivate to totally destroy sufferings and 
afflictions. Thus, at any time, obJective observation plays a key role In 
the experimental process In Buddhist cultivation. The first path ¡s the 
path öoƒ overcoming anger: According to the Buddhist theory, 1n order to 
OVvercome anger, one must contemplate that a person or an animail 
which causes us to be angry today may have been our friend, relative 
or even our father or mother In a certain previous life. 7£ second path 
is the path oƑ overcoming dfachment: We should meditate or 
contemplate that a friend today may become an enemy tomorrow and 
therefore, there 1s nothing for us to attach to. The third path ¡s the path 
Øƒ oVercoming aftachmen† overcoming demons: To overcome demons, 
e.g. as the Buddha did at his enlightenment. The ƒourth path is the path 
@ƒ overcoming doubísr To study scriptures, to read sforles Of 
enlightened ones, as well as to contemplate wIll help us perceive the 
truth and overcome doubts. 7e /fiƒfth path ¡s the path oƒ renouncing 
wealth and sex: According to the Sutra In Forty-wo Sections, Chapter 
22, the Buddha said: “People who cannot renounce wealth and sex are 
like small children who, not satisfied with one delicious helping, lick 
the honey off the blade of the knife and In doïng so, cut their tongues.” 
The sixth path is the path öoƒ getting rid oƒ deluded thoughfs: One of the 
best methods to get rid of deluded thoughts 1s either meditation to 
obfain concentratlon or Just keep one method such as reciting the name 
of Amitabha Buddha. The seventh path ¡is the path oƒ not to slander any 
enlightening teachings: Should not slander any enlightening teachings. 
Thịs 1s one of the ten kinds of rules of behavior of great enliphtening 
beings. Enliphtening beings who abide by these can attain the supreme 
discipline of great knowledge. The eighth path is the path oƒ not to look 
ƒor ƒaults in others: In datly life, always look above, look below, look 
to the east or to the west, to the north or to the south and so on to try to 
find faults in others. Buddha taught that we should look Into ourselves, 
we should reflect the liph( of awareness Inwardly to become 
enlightened. The Buddha taugh(t: “When we do not see others” 
mistakes or see only our own riphtness, we are naturally respected by 
seniors and admired by Juniors.” According to the Dharmapada, 
sentence 50, the Buddha taught: “Let not one look on the faults of 


273 


others, nor things left done and undone by others; but one”s own deeds 
done and undone.” 7e ninth path is the path oƒ examining ourselves: 
We, devoted Buddhists, must examine ourselves so that we are able to 
know who we are. Know our body and mind by simply watching. In 
sitting, in sleeing, In eating, know our limits. Use wIisdom. The practice 
1S not to try to achieve anything. Just be mindful of what 1s. Our whole 
medifaton 1s to look directly at the mind. We will be able to see 
suffering, 1s cause, and Its end. 7he fenth path is the path oƒ controlling 
emofions: In Buddhism, controlling emotlons does not mean a 
Tepr€sslon or supression of emotions, but to recognize that they are 
destructive and harmful. If we let emotions simply come and go 
without checking them, we will have a tendency to prone to emtional 
outbursfs. In the contrary, IŸ we have a clear recognition of therr 
destructive potential, we can get rid of them easily. The eleventh path ¡s 
the path oƒ getting rid oƒ desires: A Buddhist practitioner should be 
keenly anxious to get rid of desires, and wants to persist In this. The 
twelfth path ¡is the path oƒ eliminaing oƒ suffering: Suffering can be 
eliminated because suffering Itself Isn't the Intrinsic nafure of our 
minds. Since suffering arIses Írom Ignorance or misconcepftion, once 
we realize emptiness, or the nature of things as they are, Ignorance or 
misconception no longer Iinfluences us. It's like turning a light on In a 
dark room, once the light 1s on, the darkness vanishes. Similarly, 
wisdom can help us cleanse 1gnorance and disturbing attitudes from our 
minds forever. In addition, wisdom cleanses the karmic Imprints 
currently on our minds, so they won't bring results. After perceiving the 
true picture of life, the Buddha said to himself: “IÏ must get rid of the 
oppression of disease, old age and death.” The thirteenth path ¡s the 
path oƒ eliminafing perversions: Eliminating deluded and confused. 
Thịs means eliminating deceived In regard to reality. Delusion also 
1mplies a belief in something that 1s contrary fo reality. IHusion, on the 
other hand, suggesfs that what 1s seen has objective reality but 1s 
misinterpreted or seen falsely. In Buddhism, delusion 1s Ignorance, an 
unawareness of the true nature of things or of the real meaning of 
exIstence. We are deluded or led astray by our senses (which include 
the Intellect and Its discriminating thoughts) Iinsofar as they cause us to 
accept the phenomenal world as the whole of reality when In fact It 1s 
but a limited and ephemeral aspect of reality, and to act as though the 
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world 1s external to us when In truth 1t 1s but a reflection of ourselves. 
Thịs does not say all phenomena are 1llusory, they mean that compared 
with Mind itself the world apprehended by the senses 1s such a partial 
and limited aspect of truth that it is dreamlike. When we fail to see the 
true nature of things our views always become clouded. Because of our 
likes and dislikes, we fail to see the sense organs and sense obJects 
obJectively and in their proper perspective and go after mirages, 
1llusions and deceptions. The sense organs delude and mislead us and 
then we fail to see things In their true light as a result of which our way 
Of seeing things becomes perverted. The delusion of mind mistakes the 
unreal for the real, the passing shadows for permanence, and the result 
1S confusion, conflict, disharmony and perpetual sorrow. When we are 
caugh up 1n these 1llusions, we perceive, thínk and view things 
incorrectly. We perceive permanence In the impermanence; pleasure 
1n pain; self in what 1s not self; beauty In repulsive. We think and view 
1n the same erroneous manner. We are perverted for four reasons: our 
own senses, unwise reflection, unsystematic attention, failure to see 
true nature of this world. The Buddha recommended us to utilize right 
understanding or insipht to remove these 1llusions and help us 
recognize the real nature of all things. Once we really understand that 
all thíng 1s subJect to change In this world without any exception, we 
wIll surely want to rely on nothing. The ƒourteenth path ¡s the path oƒ 
eliminating oƒ all hindrances and afflictions: By realizing for oneself 
with direct knowledge, one here and now enfers upon and abides In the 
deliverance of mind and deliverance by wisdom that are taintless with 
the destruction of the taints. The fifeenth path ¡s the path oƒ getting rid 
Øƒ covefowsness: Getting rid of covetousness, anger, delusion, and fear, 
by taming their own minds, one of the ten kinds of action of Great 
Enliphtening Beings. Enlightening Beings who abide by these can 
achieve the action of Buddhas that has no coming or going. The 
Sixteenth path ¡s the path oƒ getting rid oƒ deluded thoughrs: One of the 
best methods to get rid of deluded thoughts 1s either meditation to 
obfain concentration or Just keep one method such as reciting the name 
of Amitabha Buddha. 7he sevenfeenth path ¡s the path öoƒ lefting go: A 
basic teaching of the Buddha on how to calm and rein in the “monkey” 
mind. When we feel asleep, Just lie down 1n a quiet place, put the lights 
out and let go our minds and bodies. In Buddhism, we have always 
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been hearing about letting go and not clinging to anything. What does 
the Buddha mean on letting go? He means In daily activitiles, no way 
we can let go everything. We have to hold on things; however, try not 
to cling to them. For example, we try to make money for our living 
expenses, but not try to cling on making a lot of money to accumulate 
regardless of the means of making the money. Practioners do 
everything with a mind that lets go. Do not expect any pralse or 
reward. If we let go a little, we will have a little peace. lf we let go a 
lot, we wIll have a lot of peace. If we let go completely, we will know 
complete peace and freedom. 
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Chương Mười Sáu 
Chapter Sixteen 


Sự Giác Ngộ Là Luôn Sống Tu 
Với Mười Điều Tâm Niệm 


Tu hành trong Phật giáo có nghĩa là thực hành những giáo pháp 
của Đức Phật trên căn bản liên tục và đều đặn. Tu tập trong Phật giáo 
cũng có nghĩa là trưởng dưỡng Bồ Đề bằng cách tu tập giới, định, tuệ. 
Như vậy tu tập trong Phật giáo không chỉ thuần là ngồi thiển hay niệm 
Phật, mà nó bao gồm cả việc tu tập lục ba la mật, thập ba la mật, hay 
ba mươi bẩy phẩm trợ đạo, vân vân. Trong Phật giáo, các bậc Bồ Tát 
thường tu tập bách hạnh hay hạnh tu tập tất cả, nghĩa là không chi mà 
các ngài không tu được. Nhờ vậy mà các ngài có thể đạt được trí huệ 
vô song của chư Phật. Đối với người tu tập, nếu ho cố gắng tu tập mười 
điều tâm niệm mà đức Phật đã từng dạy, họ có thể đạt được sự giác 
ngộ cần thiết trên bước đường tu tập. Đức Phật luôn nhắc nhở chúng 
đệ tử về mười điều nên luôn để trong tâm. 7 nhất là khi nghĩ đến 
thân thể thì đừng cầu không bịnh khổ, vì không bịnh khổ thì dục vọng 
dễ sinh. Thứ nhì là ở đời thì đừng cầu không hoạn nạn, vì không hoạn 
nạn thì kiêu sa nổi dậy. Nếu như chúng ta cứ sống mãi trong cảnh 
thanh nhàn, như ý, không bị đời dần vặt, lại chẳắng bị vướng ít nhiều sự 
khổ não, ưu phiền, tất tâm sẽ sanh ra các niệm khinh mạn, kiêu sa; từ 
đó mà kết thành vô số tội lỗi. Phật tử chơn thuần phải nhân nơi hoạn 
nạn mà thức tỉnh cơn trường mộng và chiêm nghiệm được lời Phật dạy 
là đúng. Do đó mà phát tâm tinh chuyên tu hành cầu giải thoát. Thứ ba 
là khi cứu xét tâm tánh thì đừng cầu không khúc mắc, vì không khúc 
mắc thì sở học không thấu đáo. 7h là xây dựng đạo hạnh thì đừng 
cầu không bị ma chướng, vì không bị ma chướng thì chí nguyện không 
kiên cường. 7h năm là việc làm thì đừng mong dễ thành, vì việc dễ 
thành thì lòng hay khinh thường kiêu ngạo. Thứ sáu là giao tiếp thì 
đừng cầu lợi mình, vì lợi mình thì mất đi đạo nghĩa. Thứ bảy là với 
người thì đừng mong tất cả đều thuận theo ý mình, vì được thuận theo 
ý mình thì lòng tất kiêu căng. Thứ zám là thi ân thì đừng cầu đền đáp, 
vì cầu đền đáp là thi ân có mưu đồ. 7h chín là thấy lợi thì đừng nhúng 
vào, vì nhúng vào thì si mê phải động. Thứ mười là oan ức không cần 
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biện bạch, vì còn biện bạch là nhân ngã chưa xả. Chính vì vậy mà 
trong “Luận Bảo Vương Tam Muội”, Đức Phật dạy: “Lấy bịnh khổ làm 
thuốc thần. Lấy hoạn nạn làm giải thoát. Lấy khúc mắc làm thú vị. 
Lấy ma quân làm bạn đạo. Lấy khó khăn làm thích thú. Lấy kẻ tệ bạc 
làm người giúp đở. Lấy người chống đối làm nơi giao du. Coi thi ân 
như đôi dép bỏ. Lấy sự xả lợi làm vinh hoa. Lấy oan ức làm cửa ngõ 
đạo hạnh.” 


Enhightenment Means to Always 
Culfivate the Ten Non-Seeking Pracfices 


Cultivation in Buddhism also means to nourish the seeds of Bodhi 
by practicing and developing precepts, dhyana, and wisdom. Thus, 
cultivation in Buddhism 1s not soly practicinng Buddha recifation or 
siting meditation, 1t also Includes cultivatlon of six paramitas, ten 
paramitas, thirty-seven aids to Enlightenment, etc. In Buddhism, 
Bodhisattvas usually practice of all cultivations, that means they are 
able to cultivate all kinds of practices. Therefore, they can atfain the 
unexcelled knowledge and wisdom of Buddhas. For practitioners, If 
they try to cultivate the ten non-seeking practices that the Buddha once 
taught, they can reach their necessary enlightenment on the path of 
cultivation. The Buddha always reminds His disciples about ten things 
that should be always memorized. #ïrsí, we should not wish (yearn) 
that our bodies be always free of diseases, because a disease-free body 
1S prone to desire and lust (because with a disease-free body, one tends 
to be tempted with desire and lust). This will lead to precept-breaking 
and retrogression. Second, we should not wish that our lives be free of 
all misfortune, adversity, or accident because without them, we wIll be 
easily prone to pride and arrogance. This will lead us to be disdainful 
and overbearing towards everyone else. lf people”s lives are perfect, 
everything 1s Just as they always dreamed, without encountering 
heartaches, worries, afflictions, or any pains and sufferings, then this 
can easily give way fo concelt, arrogance, efc.; thus, becoming the 
breeding ground for countless transgressions and offenses. Sincere 
Buddhists should always use misfortunes as the opportunity to awaken 
from being mesmerized by success, fame, fortune, wealth, etc. and 
realize the Buddha”s teachings are true and accurate, and then use this 
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realization to develop a cultivated mind seeking enlightenment. 72rd, 
we should not wish that our mind cultivation be free of all obstacles 
because without obsfacles, we would not have opportunities to excell 
our mind. This will lead to the transgression of thinking that we have 
awakened, when In fact we have not. Fowuriíh, we should not wish that 
our cultivation be free of demonic obstacles, because our vows would 
not be then firm and enduring. This leads to the transgression of 
thinking that we have attained, when In fact we have not. Fÿ?h, we 
should not wish that our plans and activifties meet with easy success, for 
we will then be inclined to thoughts of contempt and disrespect. This 
leads to the transgression of pride and concett, thinking ourselves to be 
filled with virtues and talent. S/x/h, we should not wish for gain In our 
social relations. This wIll lead us to violate moral principles and see 
only mistakes of others. Sewen/h, we should not wish that everyone, at 
all times, be on good terms and In harmony with us. This leads to pride 
and conceit and seeing only our own side of every Issue. Eiphíh, we 
should not wish to be repaid for our good deeds, lest we develop a 
calculating mind. This leads to greed for fame and fortune. Ninh, we 
should not wish to share In opportunitles for profit, lest the mind of 
1llusion arise. This leads us to lose our good name and reputation for 
the sake of unwholesome gain. 7Tenh, when subJect to InJjustice and 
wrong, we should not necessarily seek the ability to refute and rebut, 
as doïing so Indicates that the mind of self-and-others has not been 
severed. This will certainly lead to more resentment and hatred. Thus, 
the Buddha advised all of us to consider: ““Turn suffering and disease 
into øood medicine (consider diseases and sufferings as miraculous 
medicne). Turn misforttine and calamty 1nto liberaton (take 
misfortune and adversity as means of liberation). Turn obsfacles or 
high stakes into freedom and ease (take obstacles as enJoyable ways to 
cultivate ourselves). Turn demons or haunting spirits Into Dharma 
friends (take demonic obstacles as our good spiritual advisors). Turn 
trying events Into peace and Joy (consider difficulties as our Joy of 
gaIning experiences or life enJoymenfs). Turn bad friends into helpful 
aSSOcIaftes (freat ungrateful people as our helpful aids). Turn opponenfs 
1nto “fields of flowers” (consider opponents as our øgood relationships). 
Treat Iingratitude as worn-out shoes to be discarded (consider merIfs or 
services to others as ragged slippers). Turn frugalify Into power and 
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wealth (take frugality as our honour). Turn InJustice and wrong Into 
conditions for progress along the Way (consider Injustice or false 
acCusafions as Our virtuous øate to enliphtenment).” 
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Chương Mười Bảy 
Chapter Sevenfeen 


Tu Tập Theo Bồ Tát Đạo: 
Hành Trình Hướng Đến Niết Bàn 


Bồ Tát là một chúng sanh đang trên đường giác ngộ, và nguyện chỉ 
đạt được đại giác một khi cứu độ hết thảy chúng sanh. Như trên đã để 
cập, giác ngộ là sự tỉnh thức và nhận biết về Phật và làm sao để đạt 
đến Phật quả. Giác ngộ trong Phật giáo là đạt được sự chứng ngộ thâm 
sâu của cái có nghĩa là Phật và làm sao để đạt đến Phật quả. Đối với 
hành giả tại gia, trong cuộc sống hằng ngày nên cố gắng tu tập Bồ Tát 
đạo, đó chính là con đường giúp cho hành giả không ít trong tu tập để 
đạt đến giác ngộ và giải thoát. Bổ Tát Đạo là một trong năm con 
đường dạy tu hành theo Lục độ Ba la mật để tự giác và giác tha (nhị 
lợi: tự lợi lợi tha). Mục đích chính là cứu độ chúng sanh và thành Phật 
quả. Vì mục đích của những người tu theo Bồ Tát Đạo là đạt tới Phật 
tánh tối thượng, nên Bồ Tát Đạo cũng còn được gọi là Phật Đạo hay 
Như Lai Đạo. Đây là con đường mà hành giả tu hành tự lợi, lợi tha, 
giác hạnh viên mãn, hoặc “Thượng cầu Phật đạo, hạ hóa chúng sanh.” 
Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười đạo của chư đại Bồ Tát. 
Chư Bồ Tát an trụ trong mười đạo nầy thời được đạo phương tiện thiện 
xảo vô thượng của tất cả Như Lai. 

Nhứt đạo là Bồ Tát đạo, vì chẳng bỏ Bồ Đề tâm độc nhứt. Nhị đạo 
là Bồ Tát đạo, vì xuất sanh trí huệ và phương tiện. 7m đạo là Bồ Tát 
đạo vì chư Bồ Tát thực hành những pháp sau đây vì thế mà chẳng 
nhiễm trước tam giới: không, vô tướng, và vô nguyện. 7# hạnh là Bồ 
Tát đạo vì thứ nhất là sám trừ tội chướng không thôi nghỉ; thứ nhì là 
tùy hỷ phước đức không thôi nghỉ; thứ ba là cung kính tôn trọng 
khuyến thỉnh Như Lai không thôi nghỉ; và thứ tư là thiện xảo hồi hướng 
không thôi nghỉ. Ngã căn là Bồ Tát đạo vì an trụ tịnh tín, khởi đại tỉnh 
tấn và việc làm rốt ráo, một bể chánh niệm, không phan duyên khác 
lạ, khéo biết tam muội và nhập xuất phương tiện, và hay khéo phân 
biệt cảnh giới trí huệ. 

Lục thông là Bồ Tát Đạo vì thiên nhãn thấy rõ những hình sắc của 
tất cả thế giới, biết các chúng sanh chết đây sanh kia; thiên nhĩ nghe rõ 
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chư Phật thuyết pháp, thọ trì ghi nhớ, rộng vi chúng sanh tùy căn cơ để 
khai diễn; tha tâm thông hay biết tâm người tự tại vô ngại; túc mạng 
thông, nhớ biết rõ tất cả kiếp số quá khứ, thêm lớn căn lành; thần túc 
thông, tùy theo những chúng sanh đáng được hóa độ, vì họ mà biến 
hiện nhiều thứ cho họ thích mến chánh pháp; lậu tận trí hiện chứng 
thực tế khởi Bồ Tát hạnh chẳắng đoạn diệt. 

Thất niệm là Bồ Tát đạo vì niệm Phật ở một lỗ lông thấy vô lượng 
Phật khai ngộ tất cả tâm chúng sanh; niệm Pháp, chẳng rời chúng hội 
của các Đức Như Lai, ở trong chúng hội của tất cả Như Lai, thân thừa 
diệu pháp, tùy căn tánh dục lạc của các chúng sanh mà diễn thuyết 
cho họ được ngộ nhập; niệm Tăng, luôn nối tiêp thấy không thôi dứt, 
nơi tất cả thế gian thấy Bồ Tát; niệm xả, biết rất rõ tất cả Bồ tát hạnh 
xả tăng trưởng, tâm bố thí rộng lớn; niệm giới, chẳng bỏ tâm Bồ Đề, 
đem tất cả thiện căn hồi hướng chúng sanh; niệm thiên, thường ghi nhớ 
Bồ Tát Nhứt Tâm Bổ Xứ tại Đâu Suất Thiên cung; và niệm chúng 
sanh, trí huệ phương tiện giáo hóa điều phục đến khấp tất cả không 
gián đoạn. Tày thuận Bồ Đề Bát Thánh Đạo là Bồ Tát đạo vì thực hành 
đạo Chánh kiến, xa lìa tất cả tà kiến; khởi chánh tư duy, bỏ vọng phân 
biệt, tâm thường tùy thuận nhứt thiết trí; thường thực hành chánh ngữ, 
rời lỗi ngữ nghiệp, tùy thuận Thánh ngôn; hằng tu chánh nghiệp, giáo 
hóa chúng sanh, khiến cho họ được điều phục; an trụ chánh mạng, đầu 
đà tri túc, oai nghĩ thẩm chánh, tùy thuận Bồ Đề, thực hành Thánh 
chủng, tất cả lỗi lâm đều rời hẳn; khởi chánh tinh tấn, siêng tu tất cả 
khổ hạnh của Bồ Tát, nhập thập lực của Phật không chướng ngại; tâm 
thường chánh niệm, đều có thể ghi nhớ tất cả những ngôn âm, trừ diệt 
tâm tán động của thế gian; và tâm thường chánh định, khéo nhập môn 
Bồ tát bất tư nghì giải thoát, ở trong một tam muội xuất sanh tất cả 
môn tam muội. 

Nhập cửu thứ đệ định là Bồ Tát đạo vì rời dục nhiễm sân hại mà 
dùng tất cả ngữ nghiệp thuyết pháp vô ngại; diệt trừ tư duy (giác), mà 
dùng tất cả trí tư duy (giác) giáo hóa chúng sanh; dầu trừ quán sát, mà 
dùng tất cả trí quán sát giáo hóa chúng sanh; xả ly hỷ ái mà thấy tất cả 
chư Phật lòng rất hoan hỷ; rời thế gian lạc mà tùy thuận Bồ Tát đạo 
xuất thế lạc; nhập sắc định mà chẳng bỏ thọ sanh nơi dục giới; nhập vô 
sắc định mà chẳng bỏ thọ sanh nơi dục giới và sắc giới; dầu trụ trong 
diệt tưởng định, mà cũng chẳắng dứt Bồ Tát hạnh; và dầu trụ trong diệt 
thọ định, mà cũng chẳng dứt Bồ Tát hạnh. Học thập Phật lực là Bồ Tát 
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đạo vì trí khéo biết thị xứ phi xứ; trí khéo biết nghiệp báo nhân quả, 
quá khứ, vị lai và hiện tại của tất cả chúng sanh; trí khéo biết căn cơ 
của tất cả chúng sanh chẳng đồng mà tùy nghi thuyết pháp; trí khéo 
biết tất cả chúng sanh có vô lượng tánh; trí khéo biết tất cả chúng sanh 
kiến giải sai biệt, mà làm cho họ nhập vào pháp phương tiện; trí biết 
khắp tất cả thế gian, tất cả cõi, tất cả tam thế, tất cả kiếp, hiện khắp 
hình tướng oai nghi của Như Lai, mà cũng chẳng bỏ việc làm của Bồ 
Tát; trí khéo biết tất cả thiển, giải thoát, và các tam muội, hoặc cấu 
hoặc tịnh, thời cùng phi thời, chỉ là những phương tiện xuất sanh cho 
Bồ Tát giải thoát môn; trí biết tất cả chúng sanh ở trong các loài chết 
đây sanh kia sai khác nhau; trí ở trong một niệm đều biết tam thế tất 
cả kiếp số; và trí khéo biết tất cả chúng sanh lạc dục, phiền não, nghi 
hoặc, tập khí đều diệt hết, mà chẳng rời bỏ hạnh Bồ Tát. 


Cultivating the Bodhisatfva Path: 
A Journey Towards Nirvana 


An enlightened being 1s a person who 1s on the path to awakening, 
and who vows to forego complete enlightenment until he or she helps 
other beings attain enlightenment. As above mentioned, enlightenment 
1s a complete and deep realization of what 1t means to be a Buddha. In 
Buddhism, enlightenment 1s achieving a complete and deep realization 
of what It means to be a Buddha and how to reach Buddhahood. In 
dally le, lay practitioners should always try to culivate the 
Bodhisattva Path for this will help us a lot in attaining enlightenment 
and emancipation. Bodhisattva way 1s one of the five ways which 
teaches the observance of the sIx paramitas the perfecting of the self 
and the benefits of others. The obJective 1s the salvation of all beings 
and attaning of Buddhahood. The aimm of Bodhisattvas 1s the 
attainment of Supreme Buddhahood. Therefore, Bodhsattva Way 1s 
also called the Buddha-Way or Tathagata-Way. Thịis 1s the way In 
which practitioners seek “to benefit self and benefit others, leading to 
Buddhahood,” or “Above to seek bodhi, below to transform all beings”. 
According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten 
kinds of path of Great Enlightening Beings. Enlightening Beings who 
abide by these ten paths can atftain the path of unexcelled skill In 
means of all Buddhas. 
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One Path is the path oƒ Enlightening Beings because they do not 
gIve up the sole determination for enlightenment. Two patfhs are a Path 
oƒ Enlightening Beings because they develop wisdom and skill In 
means. Three paths are a Path oƒ Enlightening Beings because they 
practice the following dharmas so they are not attached to the three 
worlds: emptiness, signlessness, and wishlessness. Fowr pracfices are a 
Path oƒ Enlightening Beings: ceaselessly removing the barrlers of 
wrongdoing by repentance; ceaselessÌy reJoicing In virtue; ceaselessÌy 
honoring the enlightened and request them to teach; and skillfully 
practicing dedication ceaselessly. The five ƒaculties are a Path oƒ 
Enlightenmg Beimgs: they rest on pure faith, steadfast and 
1mperturbable; they generate great energy, finishing their tasks; they 
are single-minded In right collection, without wandering attention; they 
know the techniques for entering and emerging from concentration; 
and they are able to distinguish spheres of knowledge. 

The six psychic powers are a Path oƒ Enlightening Beings for with 
celestial eye they see all forms In all worlds and know where sentient 
beings die and are born; with the celestial ear they hear all Buddhas 
teaching, absorb and remember their teachings, and expound them 
widely to sentilent beings according to their faculties; with telepathic 
knowledge they are able to know the minds of others freely, without 
Interference; with recollection of past life they are able to remember 
all ages of the past and Increase roofs of goodness; with the power of 
psychic travel they are able to appear variously to beings capable of 
being enlightened, to induce them to delight in truth; with knowledge 
of extinction of contamination they actually realize the ultimate truth, 
while carrying out the deeds of enlightening beings without ceases. 

Seven remembrances are a Path oƒ Enlightening Beings for they 
remember Buddhas because they see Infinite Buddhas In a single pore 
opening the minds of all sentlent beings; they remember the Teaching 
because they do not leave the assemblies of all Buddhas; they 
personally receive the sublime Teachings in the asemblies of all 
Buddhas and expounded to sentient beings according to their faculties, 
temperaments and inclinations, to enlighten them; they remember the 
harmonious Community because they continually see enlipghtening 
beings In all worlds; they remember relinqguishment because they know 
all enliphtenng beings” practices of relinguishment Increase 
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magnanimous generosity; they remember precepts because they do not 
give up the aspiration for enliphtenment, and dedicate all roots of 
gøoodness fo sentient beings; they remember heaven because they 
always keep In mind the enliphtening beings in the heaven of 
happIness who are to become Buddhas In the next lifetime; and they 
remember sentient beings because they teach and tame them with 
wisdom and skill in means, reaching them all, without Interruption. 
Following the Holy ÈEighfoldl Path to Enlightenmemt is a Path oƒ 
Enliehtening Beings for they travel the path of right Insight, getting rid 
of all false views; they exercise right thought, abandoning arbitrary 
conceptions, their minds always follow universal knowledge; they 
always practice ripht speech, getting rid of faults of speech and 
following the words of sages; they always cultivate right action, 
teaching sentient beings to make them peaceful and harmonious; they 
abide by right livelihood, being frugal and content, careful and correct 
1n behavior, eating, dressing, sleeping, eliminating evil, and practicing 
good, all in accord with enlightenment, forever getting rid of all faults; 
they arouse right energy, diligently cultivating all difficult practices of 
enliphtening beings, entering the ten powers of Buddhas without 
hindrances; their minds always recollect correctly, able to remember 
all messages, eliminating all mundane distraction; and their minds are 
always correctly concentrated, they enter the door of inconceivable 
liberaion of enlightening beings, and In one concentration they 
produce all concentrations. 

Emterng the nine successive concentrdfionms iIs a Path of 
Enliightening Beings for they detach from craving and 1ll-will, and 
expound the truth without Inhibition in all they say; they extinguish 
thought and reflection, yet teach sentient beings with the thought and 
reflection of omniscIence; they extinguish reflection, yet teach sentient 
beings with the reflection of omnisclence; they give up Joy and 
emotion, yet they are most Joyful when they see all Buddhas; they give 
up worldly enJoyments and follow the transcendent enJoyment of the 
Path of enlightening beings; they enter concenfratlon in the realm of 
form, yet without abandoning life in the realm of desire; they are 
unshakable and enter formless concentration, yet without abandoning 
líe 1n the realms of desire and form; though they abide in 
concenftration in which all perceptions are extinguished, they do not 
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stop the activity of enlipghtening beings; and though they abide In 
concentration in which all sensations are extinguished, they do not stop 
the activity of enlightening beings. Learning the ten powers is a Path oƒ 
Enlightening Beings because they possess the knowledge of what 1s so 
and what 1s not so, the knowledge of the causes and effects, deeds and 
consequences, past, future, and present, of all sentlent beings, the 
knowledge of the differences in faculties of all sentilent beings and 
explaining the truth to them as 1s appropriate, the knowledge of infinite 
different natures of sentient beings, the knowledge of differences in 
weak, middling, and superior understanding of all sentient beings, and 
means of Introducing them to truth, the knowledge of manifesting the 
appearance and conduct of. Buddha throughout all worlds, all lands, all 
times, all ages, without abandoning the pactics of enlightening beings, 
the knowledge of all meditations, liberations, and concentratlons, 
whether defiled or pure, timely or not, expediently producing door of 
liberation for enliphtening beings, the knowledge of distinctions In all 
sentient beings”s death in one place and birth in another In the varlous 
states of existence, the Instantaneous knowledge of all ages In past, 
present and future, and the knowledge of extinction of all sentient 
beings” deIsres, compulsions, delusions, and habits, without abandoning 
the practices of Enlightening Beings. 
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Chương Mười Tám 
Chapter FEighteen 


Giác Ngộ Hướng Đến Niết Bàn Nhờ Vào 
Những Lời Di Giáo Cuối Cùng Của Đức Phật 


Trước khi nhập diệt, Đức Phật đã đặn dò tứ chúng một câu cuối 
cùng: “Mọi vật trên đời không có gì quý giá. Thân thể rồi sẽ tan rã. 
Chỉ có đạo Ta là quý báu. Chỉ có chân lý của Đạo Ta là bất di bất 
dịch.” Khi ngày Phật nhập diệt sắp gần kể, chư Tỳ kheo bịn rịn khôn 
nguôi. Thấy vậy Đức Phật bèn dạy: “Ứng thân của Phật không thể ở 
mãi trên thế gian, đây là qui luật tự nhiện, nhưng giáo Pháp của ta thì 
còn mãi. Các người theo đó mà phụng hành.” Kế đó A Nan lại thỉnh 
cầu Đức Phật bốn việc liên quan đến những quan tâm của hàng đệ tử 
sau khi Phật nhập diệt. Thứ nhất, nên dựa ai làm Thầy? Thứ nhì, Tăng 
đoàn dựa vào đâu để an trú? 7h⁄ ba, làm thế nào để điều phục những 
Tỳ kheo tính ác? Và /h⁄ ?, làm thế nào để kết tập kinh điển để mọi 
người chứng tín? Đức Phật dạy những lời tuyên thuyết cuối cùng của 
Ngài (hay Kinh Di Giáo): dựa vào Giới làm Thầy, dựa Tứ Niệm Xứ để 
an trú, với những Tỳ kheo tính ác thì lặng lẽ mà bỏ, mọi kinh điển, ở 
đầu kinh là bốn chữ “Như vây tôi nghe”. Ngay sau đó, dưới hàng cây 
Ta La Song Thọ tại thành Câu Thị Na, Đức Phật đã căn dặn thêm đệ 
tử của Ngài những lời di giáo cuối cùng như sau: 1) Hãy tự thắp đuốc 
lên mà đi. Hãy về nương nơi chính mình, chớ đừng nương tựa vào bất 
cứ ai khác. 2) Hãy lấy giáo pháp của ta làm đuốc mà đi. Hãy nương 
vào giáo pháp ấy, chớ đừng nương vào bất cứ giáo pháp nào khác. 3) 
Nghĩ về thân thể thì nên nghĩ về sự bất tịnh của nó. 4) Nghĩ về thân 
thể thì nên nghĩ rằng cả đau đớn lẫn dễ chịu đều là những nhân đau 
khổ giống nhau, thì làm gì có chuyện ham chuộng dục vọng? 5) Nghĩ 
về cái “ngã” nên nghĩ về sự phù du (qua mau) của nó để không rơi vào 
ảo vọng hay ôm ấp sự ngã mạn và ích kỷ khi biết những thứ nầy sẽ kết 
thúc bằng khổ đau phiển não? 6) Nghĩ về vật chất, các ông hãy tìm 
xem coi chúng có cái “ngã” tổn tại lâu dài hay không? Có phải chúng 
chỉ là những kết hợp tạm bợ để rồi chẳng chóng thì chây, chúng sẽ tan 
hoại? 7) Đừng lầm lộn về sự phổ quát của khổ đau, mà hãy y theo giáo 
pháp của ta, ngay khi ta đã nhập diệt, là các ông sẽ đoạn trừ đau khổ. 
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Làm được như vậy, các ông mới quả thật là đệ tử của Như Lai. §) Nầy 
chúng đệ tử, giáo pháp mà Như Lai đã để lại cho các ông, không nên 
quên lãng, mà phải luôn xem như bảo vật, phải luôn suy nghiệm và 
thực hành. Nếu các ông y theo những giáo pháp ấy mà tu hành, thì các 
ông sẽ luôn hạnh phúc. 9) Nây chúng đệ tử, điểm then chốt trong giáo 
pháp là nhắc nhở các ông kểm giữ tâm mình. Hãy giữ đừng cho tâm 
“tham” là các đức hạnh của các ông luôn chánh trực. Hãy giữ tâm 
thanh tịnh là lời nói của các ông luôn thành tín. Luôn nghĩ rằng đời nầy 
phù du mộng huyễn là các ông có thể chống lại tham và sân, cũng như 
tránh được những điều ác. 10) Nếu các ông thấy tâm mình bị cám dỗ 
quyện quến bởi tham lam, các ông nên dụng công trì giữ tâm mình. 
Hãy là chủ nhân ông của chính tâm mình. 11) Tâm các ông có thể 
khiến các ông làm Phật, mà tâm ấy cũng có thể biến các ông thành 
súc sanh. Hễ mê là ma, hễ ngộ tức là Phật. Thế nên các ông phải luôn 
trì giữ tâm mình đừng để cho nó xa rời Chánh Đạo. 12) Các ông nên 
tương kính lẫn nhau, phải luôn tuân thủ giáo pháp của Như Lai, chớ 
không nên tranh chấp. Các ông phải giống như nước và sữa tương hợp 
nhau, chớ đừng như nước và dầu, không tương hợp với nhau. 13) Chúng 
đệ tử, các ông nên cùng nhau ôn tầm, học hỏi và thực hành giáo pháp 
của Như Lai. Đừng lãng phí thân tâm và thì giờ nhàn tản hay tranh cãi. 
Hãy cùng nhau thụ hưởng những bông hoa giác ngộ và quả vị của 
Chánh Đạo. 14) Chúng đệ tử, giáo pháp mà Như Lai đã truyền lại cho 
các ông là do tự thân Như Lai chứng ngộ, các ông nên kiên thủ y 
nương theo giáo pháp ấy mà tu hành chứng ngộ. 15) Chúng đệ tử, nếu 
các ông bỏ bê không y nương theo giáo pháp Như Lai mà tu hành, có 
nghĩa là các ông chưa bao giờ gặp Như Lai. Cũng có nghĩa là các ông 
xa Như Lai vạn dậm, cho dù các ông có đang ở cạnh Như Lai. Ngược 
lại, nếu các ông tuân thủ và thực hành giáo pháp ấy, dù ở xa Như Lai 
vạn dậm, các ông cũng đang được cạnh kể Như Lai. 16) Chúng đệ tử, 
Như Lai sắp xa rời các ông đây, nhưng các ông đừng than khóc sâu 
muộn. Đời là vô thường; không aI có thể tránh được sự hoại diệt nơi 
thân. Nhục thân Như Lai rồi đây cũng sẽ tan hoại như một cái xe mục 
nát vậy. 17) Các ông không nên bi thương; các ông nên nhận thức rằng 
không có chi là thường hằng và nên giác ngộ thật tánh (tánh không) 
của nhân thế. Đừng ôm ấp những ước vọng không tưởng vô giá trị rằng 
biến dị có thể trở thành thường hằng. 18) Chúng đệ tử, các ông nên 
luôn nhớ rằng ma dục vọng phiển não luôn tìm cơ hội để lừa gạt tâm 
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các ông. Nếu một con rắn độc đang ở trong phòng của các ông, muốn 
ngủ yên các ông phải đuổi nó ra. Các ông phải bứt bỏ những hệ phược 
của dục vọng phiển não và đuổi chúng đi như đuổi một con rắn độc. 
Các ông phải tích cực bảo hộ tâm mình. 19) Chúng đệ tử, giây phút 
cuối cùng của ta đã tới, các ông đừng quên rằng cái chết chỉ là sự 
chấm dứt của thân xác. Thân xác được sanh ra từ tinh cha huyết mẹ, 
được nuôi dưỡng bằng thực phẩm, thì bệnh hoạn và tử vong là điều 
không tránh khỏi. 20) Nhưng bản chất của một vị Phật không phải là 
nhục thể, mà là sự giác ngộ Bồ Đề. Một nhục thân phải tử vong, nhưng 
Trí huệ Bồ Đề sẽ tổn tại mãi mãi trong chơn lý của đạo pháp. Ai chỉ 
thấy ta bằng nhục thể là chưa bao giờ thấy ta; ai chấp nhận và thực 
hành giáo pháp Như Lai mới thật sự thấy được Như Lai. 21) Sau khi 
Như Lai diệt độ, thì giáo pháp của Như Lai chính là Đạo Sư. Những ai 
y nương theo giáo pháp Như Lai mà tu hành mới chính là đệ tử thật 
của Như Lai. 22) Trong bốn mươi lăm năm qua, ta chưa từng giữ lại 
một thứ gì trong giáo pháp của ta. Không có gì bí mật, không có gì ẩn 
nghĩa; tất cả đều được chỉ bày rõ ràng cặn kẻ. Hỡi chúng đệ tử thân 
thương, đây là giây phút cuối cùng. Lát nữa đây ta sẽ nhập Niết Bàn. 
Và đây là những lời căn dặn cuối cùng của ta. 

Theo kinh Đại Bát Niết Bàn trong Trường Bộ Kinh, quyển l6, 
trước khi nhập diệt, Đức Phật đã ân cần đặn dò tứ chúng bằng cách 
nhắn gửi với ngài A Nan rằng: “Chính vì không thông hiểu Tứ Thánh 
Đế mà chúng ta phải lăn trôi bấy lâu nay trong vòng luân hồi sanh tử, 
cả ta và chư vị nữa!” Trong những ngày cuối cùng, Đức Phật luôn 
khuyến giáo chư đệ tử nên luôn chú tâm, chánh niệm tỉnh giác tu tập 
giới định huệ “Giới là như vậy, định là như vậy, tuệ là như vậy.” Trong 
những lời di giáo sau cùng, Đức Thế Tôn đã nhắc nhở A Nan Đa: “Như 
Lai không nghĩ rằng Ngài phải lãnh đạo giáo đoàn hay giáo đoàn phải 
lệ thuộc vào Ngài. Vì vậy, này A Nan Đa, hãy làm ngọn đèn cho chính 
mình. Hãy làm nơi nương tựa cho chính mình. Không đi tìm nơi nương 
tựa bên ngoài. Hãy giữ lấy chánh pháp làm ngọn đèn. Cố giữ lấy 
chánh pháp làm nơi nương tựa. Và này A Nan Đa, thế nào là vị Tỳ 
Kheo phải làm ngọn đèn cho chính mình, làm nơi nương tựa cho chính 
mình, không đi tìm nơi nương tựa bên ngoài, cố giữ lấy chánh pháp làm 
ngọn đèn? Ở đây, này A Nan Đa, vị Tỳ Kheo sống nhiệt tâm, tinh cần, 
chánh niệm, tỉnh giác, nhiếp phục tham ái ưu bi ở đời, quán sát thân, 
thọ, tâm, và pháp.” Tại thành Câu Thị Na, trước khi nhập diệt, Đức 
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Phật đã khẳng định với Subhadda, vị đệ tử cuối cùng của Đức Phật: 
“Này Subhadda, trong bất cứ Pháp và Luật nào, đều không có Bát 
Thánh Đạo, cũng không thể nào tìm thấy vị Đệ Nhất Sa Môn, Đệ Nhị 
Sa Môn, Đệ Tam Sa Môn, Đệ Tứ Sa Môn. Giờ đây trong Pháp và Luật 
của Ta, này Subhadda, có Bát Thánh Đạo, lại có cả Đệ nhất, Đệ nhị, 
Đệ tam, và Đệ tứ Sa Môn nữa. Giáo pháp của các ngoại đạo sư không 
có các vị Sa Môn. Này Subhadda, nếu chư đệ tử sống đời chân chính, 
thế gian này sẽ không vắng bóng chư vị Thánh A La Hán. Quả thật 
giáo lý của các ngoại đạo sư đều vắng bóng chư vị A La Hán cả. 
Nhưng trong giáo pháp này, mong rằng chư Tỳ Kheo sống đời phạm 
hạnh thanh tịnh, để cõi đời không thiếu các bậc Thánh.” Đoạn Đức 
Thế Tôn quay sang tứ chúng để nói lời khích lệ sau cùng: “Hãy ghi 
nhớ lời Ta đã dạy các con. Lòng tham và dục vọng là nguyên nhân của 
mọi khổ đau. Cuộc đời luôn luôn biến đổi vô thường, vậy các con chớ 
nên tham đắm vào bất cứ thứ gì ở thế gian nầy. Mà cần nỗ lực tu hành, 
cải đổi thân tâm để tìm thấy hạnh phúc chân thật và trường cửu. Này 
chư Tỳ Kheo, ta khuyến giáo chư vị, hãy quán sát kỹ, các pháp hữu vi 
đều vô thường biến hoại, chư vị hãy nỗ lực tinh tấn!” 


Enhghtenment Towards Nirvana 
QOwing to the Last Teachings 0ƒ the Buddha 


Before entering Nirvana, the Buddha uttered His last words: 
“Nothing In this world 1s preclous. The human body wIll disintegprate. 
Ony 1s Dharma precious. Only 1s Truth everlasting.” When the day of 
the Buddha”s passing away was drawing near, and the Bhiksus were 
relucfant for the parting. The Buddha Instructed them sayIng: “The 
Buddhaˆs Incarnation body cannot say In the world forever. This 1s the 
natural law. But my dharma can live on for a long time. You should 
observe and practilce according to my teachings.” Ananda and others 
then consulted the Buddha on four things of the Buddha”s disciples 
after the Buddha”s passing away. #7rsí, who wIll be the Teacher? 
Second, on what ground wIll the Sangha dwell? 7Third, how to tame and 
discipline the 1ll-natured Bhiksus? And ƒouríh, how to compile the 
Sutras to establish faith in them? The Buddha said his last Instructions 
(or the Sutra of Buddha”s Last Exhortations”: adhere to the Precepts as 
your Teacher, dwell on the Four Establishments of Mindfulness, 
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discreetly reJect the ill-natured Bhiksus, and in all Sutras, start at the 
beginning with the four words “Thus Have I Heard.” Right after that, 
beneath the Sala Trees at Kusinagara, the Buddha taught his last words 
to his disciples as follows: I) Make yourself a lipht. Rely upon 
yourself, do not depend upon anyone else. 2) Make my teachings your 
light. Rely on them; do not rely on any other teaching. 3) Consider your 
body, think of 1ts Impurity. 4) Consider your body, knowing that both 1ts 
paIns and 1ts delight are alike causes of suffering, how can you Indulge 
1n 1ts desires? 5) Consider your “self,” think of Its transclency, how can 
you fall Into delusion about It and cherish pride and selfishness, 
knowing that they must end In inevitable suffering and afflictions? 6) 
Consider substances, can you find among them any enduring “self'”? 
Are they aggregates that sooner or later wIll break apart and be 
scattered? 7) Do not be confused by the universality of suffering, but 
follow my teaching, even after my death, and you wIll be rid of pain. 
Do this and you will indeed be my discIples. 8) My disciples, the 
teachings that I have gIven you are never be forgotten or abandoned. 
They are always to be treasured, they are to be thought about, they are 
to be practiced. If you follow these teachings, you will always be 
happy. 9) My disciples, the point of the teachings 1s to control your own 
mind. Keep your mind from greed, and you wIll keep your behavior 
right; keep your mind pure and your words faithful. By always thinking 
about the transclency of your life, you wIll be able to resist greed and 
anger, and wIll be able to avoid all evils. 10) If you find your mind 
tempted and so entangled In greed, you must try to suppress and control 
the temptation; be the master of your own mind. 11) ÀA man”s mind may 
make him a Buddha, or 1t may make him a beast. Misled by error, one 
becomes a demon; enlightened, one become a Buddha. Therefore, 
control your mind and do not let it deviate from the right path. 12) You 
should respect each other, follow my teachinss, and refrain from 
disputes. You should not like water and oil, repel each other, but 
should like milk and water, mingle together. 13) My disciples, you 
should always study together, learn together, pracftise my teachings 
together. Do not waste your mind and time in idleness and quarreling. 
Enjoy the blossoms of Enlightenment In their season and harvest the 
fruit of the ripht path. 14) My disciples, the teachings which I have 
gIiven you, I gained by following the path myself. You should follow 
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these teachings and conform to their spirit on every occasion. 15) My 
disciples, If you neglect them, 1t means that you have never really met 
me. It means that you are far from me, even If you are actually with 
me. But If you accept and practice my teachings, then you are very 
near to me, even though you are far away. 16) My disciples, my end 1s 
approaching, our parting 1s near, but do not lament. LIÍe 1s ever 
changing; none can escape the disolution of the body. This Ï am now to 
show by my own death, my body falling apart like a dilapidated cart. 
17) Do not vainly lament, but realize that nothing 1s permanent and 
learn from 1t the emptiness of human life. Do not cherish the unworthy 
desire that the changeable might become unchanging. 18) My discIples, 
you should always remember that the demon of worldly desires 1s 
always seeking chances to deceive the mind. If a viper lives in your 
room and you wish to have a peaceful sleep, you must first chase 1t out. 
You must break the bonds of worldly passions and drive them away as 
you would a viper. You must posiItively protect your own mind. 19) My 
disciples, my last moment has come, do not forget that death 1s only the 
end of the physical body. The body was born from parents and was 
nourished by food; Just as inevitable are sickness and death. 20) But the 
true Buddha 1s not a human body: 1t 1s Enlightenment. A human body 
must die, but the Wisdom of Enlightenment wIll exist forever In the 
truth of the Dharma, and In the practice of the Dharma. He who sees 
merely my body does not see me. Only he who accepts and practies my 
teaching truly sees me. 2l) After my death, the Dharma shall be your 
teacher. Follow the Dharma and you wIll be true to me. 22) During the 
last forty-five years of my life, [ have withheld nothing from my 
teachings. There 1s no secret teaching, no hidden meaning; everything 
has been taught openly and clearly. My dear disciples, this 1s the end. 
In a moment, [ shall be passing 1nto Nirvana. This 1s my last 1nstruction. 

According to the Mahaparinrvana Sutra In the Digha Nikaya, 
volume 16, the Buddha compassionately reminded Ananda: “lt 1s 
through not understanding the Four Noble Truths, o Bhiksus that we 
have had to wander so long In this weary path of rebirth, both you and 
IÝ” On his last days, the Buddha always reminded his disciples to be 
mindful and self-possessed 1n learning the Three-fold training “Such 1s 
right conduct, such 1s concentration, and such 1s wisdom.” In His last 
Instrucftions to the Order, the Buddha told Ananda: “he Tathagata 
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does not think that he should lead the Order or the Order 1s dependent 
on Him. Therefore, Ananda, be lamps to yourselves. Be a refuge to 
yourselves. Go to no external refuge. Hold fast to the Dharma as a 
lamp. Hold fast to the Dharma as a refuge. And how, O Ananda, Is a 
Bhiksu to be a lamp to himself, a refuge to himself, going to no 
external refuge, holding fast to the Dharma as a lamp? Herein, a 
Bhiksu lives diligent, mindful, and self-possessed, overcoming desire 
and grief In the world, reflecting on the body, feeling, and mind and 
mental obJects.” In Kusinagara, the Buddha told his last disciple, 
Subhadda: “O Subhadda, in whatever doctrine, the Noble Eightfold 
Path ¡s not found, neither 1s there found the first Samana, nor the 
second, nor the third, nor the fourth. Now 1n this doctrine and discipline, 
O Subhadda, there 1s the Noble Eightfold Path, and In It too, are found 
the first, the second, the third and the fourth Samanas. The other 
teachers” schools are empty of Samanas. lf, O Subhadda, the disciples 
live riphtly, the world would not be void with Arahants. Void of true 
SaInts are the system of other teachers. But in this one, may the 
Bhiksus live the perfect life, so that the world would not be without 
saints” Then the Buddha turned to everyone and said his final 
exhortation: “Remember what I have taught you. Craving and desire 
are the cause of all unhappiness. Everything sooner or later must 
change, so do not become atfached to anything. Instead, devote 
yOourself to clearing your mind and finding true and lasting happiness. 
Behold now, O Bhiksus, I exhort youl SubJect to change are all 
component things† Strive on with diligence!”” 
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Chương Mười Chín 
Chapter Ninefeen 


Giác Ngộ Ý Nghĩa Của 
Bức Thông Điệp Vô Giá Của Đức Phật 


Thông điệp vô giá của Đức Phật hay Tứ Diệu Đế là một trong 
những phần quan trọng nhất trong giáo pháp của Đức Phật. Đức Phật 
đã ban truyền thông điệp này nhằm hướng dẫn nhân loại đau khổ, cởi 
mở những trói buộc bất toại nguyện để đi đến hạnh phúc, tương đối và 
tuyệt đối (hạnh phúc tương đối hay hạnh phúc trần thế, hạnh phúc 
tuyệt đối hay Niết Bàn). Đức Phật nói: “Ta không phải là cái gọi một 
cách mù mờ “Thần linh" ta cũng không phải là hiện thân của bất cứ cái 
gọi thần linh mù mờ nào. Ta chỉ là một con người khám phá ra những 
gì đã bị che lấp. Ta chỉ là một con người đạt được toàn giác bằng cách 
hoàn toàn thấu triệt hết thẩy những chân lý.” Thật vậy, đối với chúng 
ta, Đức Phật là một con người đáng được kính mộ và tôn sùng, không 
phải chỉ như một vị thầy mà như một vị Thánh. Ngài là một con người, 
nhưng là một người siêu phàm, một chúng sanh duy nhất trong vũ trụ 
đạt đến tuyệt luân tuyệt hảo. Tất cả những gì mà Ngài thành đạt, tất 
cả những gì mà Ngài thấu triệt đều là thành quả của những cố gắng 
của chính Ngài, của một con người. Ngài thành tựu sự chứng ngộ tri 
thức và tâm linh cao siêu nhất, tiến đến tuyệt đỉnh của sự thanh tịnh và 
trạng thái toàn hảo trong những phẩm hạnh cao cả nhất của con người. 
Ngài là hiện thân của từ bi và trí tuệ, hai phẩm hạnh cao cả nhất trong 
Phật giáo. Đức Phật không bao giờ tự xưng mình là vị cứu thế và 
không tự hào là mình cứu rỗi những linh hồn theo lối thần linh mặc 
khải của những tôn giáo khác. Thông điệp của Ngài thật đơn giản 
nhưng vô giá đối với chúng ta: “Bên trong mỗi con người có ngủ ngầm 
một khả năng vô cùng vô tận mà con người phải nỗ lực tinh tấn trau 
dồi và phát triển những tiềm năng ấy. Nghĩa là trong mỗi con người 
đều có Phật tánh, nhưng giác ngộ và giải thoát nằm trọn vẹn trong tầm 
mức nỗ lực và cố gắng của chính con người.” 
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Enhightenment 0ƒ the Meanings oƒ 
the Priceless Message from the Buddha 


Priceless Message from the Buddha or the Four Noble Truths 1s 
one of the most important parts in the Buddha's Teachings. The 
Buddha gave this message to suffering humanity for their guidance, to 
help them to be rid of the bondage of “Dukkha” and to attain 
happiness, both relative and absolute (relative happiness or worldly 
happiness, absolute happiness or Nirvana). These Truths are not the 
Buddhaˆs creation. He only re-discovered their existence. The Buddha 
said: “[ am neither a vaguely so-called God nor an Incarnation oŸ any 
vaguely so-called God. Ï am only a man who re-discovers what had 
been covered for so long. Ï am only a man who attains enlightenment 
by completely comprehending all Noble Truths.” In fact, the Buddha 1s 
a man who deserves our respect and reverence not only as a teacher 
but also as a Saint. He was a man, but an extraordinary man, a unique 
being In the universe. All his achievements are atfributed to his human 
effort and his human understanding. He achived the highest menfal and 
Iintellectual attainments, reached the supreme purity and was perfect In 
the best qualiles of human nature. He was an embodiment of 
compassion and wisdom, two noble principles in Buddhism. The 
Buddha never claimed to be a savior who tried to save “souls” by 
means of a revelation of other relipglons. The Buddha”s message 1s 
simple but priceless to all of us: “Infinite potentialitles are latent In 
man and that it must be man”s effort and endeavor to develop and 
unfold these possibilities. That 1s to say, in each man, there exIsts the 
Buddha-nature; however, deliverance and enlightenment lie fully 
within man”s effort and endeavor.” 
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Chương Hai Mươi 
Chapter Tweny 


Giác Ngộ Là T hấy Được 
Chân Tánh Của Chính Mình 


Theo quan điểm Phật giáo Đại thừa, thì Chân tánh là bản tánh 
chân thật, không lay chuyển và thường hằng của chúng sanh mọi loài. 
Theo hầu hết các kinh điển Đại thừa, đây chính là Phật tánh. Mọi sinh 
vật đều có Phật tánh và Phật tánh này thường trụ và không thay đổi 
trong mọi kiếp luân hồi. Điều này có nghĩa là mọi sinh vật đều có thể 
thành Phật. Tuy nhiên, chỉ vì sự suy tưởng cấu uế và những chấp trước 
mà chúng sanh không chứng nghiệm được cái Phật tánh ấy mà thôi. 
Nhân chánh niệm và giác ngộ trong mọi chúng sanh, tiêu biểu cho khả 
năng thành Phật của từng cá nhân. Chính chỗ mọi chúng sanh đều có 
Phật tánh, nên ai cũng có thể đạt được đại giác và thành Phật, bất kể 
chúng sanh ấy đang trong cảnh giới nào. Bản thể toàn hảo, hoàn bị vốn 
có nơi sự sống hữu tình và vô tình. Theo giáo thuyết nhà Thiền thì mọi 
chúng sanh, mọi vật đều có Phật tánh, nhưng không biết và không sống 
với tánh này như một bậc giác ngộ luôn hằng sống với nó. Theo Bạch 
Ẩn, một Thiền sư Nhật Bản nổi tiếng, Bản tánh của Phật là đồng nhất 
với điều mà người ta gọi là “Hư Không.” Mặc dù Phật tánh nằm ngoài 
mọi quan niệm và tưởng tượng, chúng ta có thể đánh thức nó trong 
chúng ta vì chính bản thân của chúng ta cũng là một phần cố hữu của 
Phật tánh. Trong kinh Pháp Hoa, Đức Phật dạy: “Tất cả chúng sanh 
vốn có Phật tánh.” Toàn bộ đời sống tôn giáo của chúng ta bắt đầu 
bằng sự thể nghiệm này. Tỉnh thức về Phật tánh của mình và mang nó 
ra ánh sáng từ chiều sâu thẳm của tâm thức, nuôi dưỡng và phát triển 
nó một cách mạnh mẻ là bước đầu của đời sống tôn giáo. Nếu một 
người có Phật tánh thì những người khác cũng có. Nếu một người có 
thể chứng nghiệm bằng tất cả tâm mình về Phật tánh, thì người ấy phải 
tự nhiên hiểu rằng người khác cũng có Phật tánh giống như vậy. 

“Buddhata” là thuật ngữ Bắc Phạn dùng để chỉ “Phật tánh.” Từ 
Phật giáo Đại Thừa này dùng để chỉ thực tánh không thay đổi và cuối 
cùng của vạn hữu. Từ này thường được xem như tương đương với 
“Không tánh” và được định nghĩa một cách đơn giản như là sự thiếu 
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vắng một bản chất không thay đổi và được xác định rõ ràng. Theo mô 
thức này, vì tất cả chúng sanh đều không có một bản chất không thay 
đổi, nên luôn thay đổi, và vì vậy có khả năng thành Phật. Phật tánh 
còn được gọi là Chân tánh. Giác tánh là tánh giác ngộ sẵn có ở mỗi 
người, hiểu rõ để dứt bỏ mọi thứ mê muội giả dối. Trong Liên Tâm 
Thập Tam Tổ, Đại Sư Hành Sách đã khẳng định: “Tâm, Phật, và 
Chúng sanh không sai khác. Chúng sanh là Phật chưa thành; A Di Đà 
là Phật đã thành. Giác tánh đồng một chớ không hai. Chúng sanh tuy 
điên đảo mê lầm, song Giác Tánh chưa từng mất; chúng sanh tuy nhiều 
kiếp luân hồi, song Giác Tánh chưa từng động. Chính thế mà Đại Sư 
dạy rằng một niệm hồi quang thì đồng về nơi bản đắc.” Tuy nhiên, 
trong các truyền thống Đại Thừa khác, đặc biệt là ở vùng Đông Á, 
khái niệm về một mô thức có tính thực thể hơn được đưa ra và được 
xem như là bản tánh căn bản của mọi thực thể, một bản chất thường 
hằng mà tất cả chúng sanh đều có rằng tất cả đều có thể thành Phật. 
Thí dụ như trong truyền thống Thiền tông Nhật Bản, bản chất này được 
mộ tả như là “chân ngã” của mọi người, và Thiển đã phát triển kỹ 
thuật thiển quán qua đó hành giả có thể phát triển sự chứng nghiệm về 
cái chân ngã ấy. Khái niệm này không tìm thấy trong Phật giáo 
Nguyên Thủy, vốn không thừa nhận ý tưởng mọi chúng sanh đều có 
thể thành Phật, mà truyền thống này cho rằng chỉ có những cá nhân 
xuất chúng mới có thể thành Phật mà thôi và những người khác nên 
bằng lòng với việc chứng đắc Niết Bàn như một vị A La Hán hay một 
vị Bích Chỉ Phật. 

Phật Tánh là bản thể toàn hảo, hoàn bị vốn có nơi sự sống hữu 
tình và vô tình. Phật tánh trong mỗi chúng sanh đồng đẳng với chư 
Phật. Chủng tử tĩnh thức và giác ngộ nơi mọi người tiêu biểu cho khả 
năng tĩnh thức và thành Phật. Bản thể toàn hảo và hoàn bị sẵn có mỗi 
chúng sanh. Phật tánh ấy sẵn có trong mỗi chúng sanh, tất cả đều có 
khả năng giác ngộ; tuy nhiên, nó đòi hỏi sự tu tập tỉnh chuyên để gặt 
được quả Phật. Lý do của Phật tánh gồm trong sự đoạn trừ hai thứ 
phiền não. Phật tánh không nhận hình phạt của địa ngục vì nó là hư 
không, nó không có hình tướng, chỉ có những thứ có hình tướng mới 
chịu thọ hình nơi địa ngục. Phật tánh chỉ cho các loài hữu tình, và Pháp 
Tánh chỉ chung cho vạn hữu; tuy nhiên, trên thực tế cũng chỉ là một, 
như là trạng thái của giác ngộ (nói theo quả) hay là khả năng giác ngộ 
(nói theo nhân). Phật tánh thường trụ, bất sanh bất diệt, bất biến. Cát 
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sông Hằng luôn nằm dọc theo dòng nước, Phật tánh cũng như thế, luôn 
phù hợp theo dòng Niết Bàn. Mọi chúng sanh đều có Phật Tánh, nhưng 
do bởi tham, sân, si, họ không thể làm cho Phật Tánh nầy hiển lộ được. 
“Buddhata” là một thuật ngữ quan trọng trong nhà Thiển, dùng để chỉ 
cái thực chất cơ bản đã từ lâu bị che mờ bởi luyến chấp vào khái niệm 
tư tưởng và ngôn ngữ. Thuật ngữ được dùng trong một trong những 
công án nổi tiếng nhất của nhà Thiển, đó là “Bản lai diện mục từ thời 
cha mẹ chưa sanh ta ra là cái gì?” Phật tánh là trạng thái mà cái gì 
cũng chẳng có. Phật giáo thường nói: “Phản bổn hoàn nguyên.” Có 
nghĩa là chúng ta xưa như thế nào thì trở lại như thế đó. Tuy nhiên, khi 
xưa bản lai như thế nào? Lúc xưa cái gì cũng chẳng có. Cho nên bây 
giờ hoàn nguyên tức là quay trở lại trạng thái mà cái gì cũng chẳng có. 

Theo Phật giáo Đại Thừa, kiến tánh hay thấy Phật tánh, hay thấy 
được tự tánh và thành Phật. Đây là câu nói rất thông dụng trong nhà 
thiển. Kiến tánh là nhìn thấy được Phật tánh hay nhìn thấy bản tánh 
thật của chính mình. Về mặt từ nghĩa, “kiến tánh” và “ngộ” có cùng 
một ý nghĩa và chúng thường được dùng lẫn lộn với nhau. Tuy nhiên 
khi nói về sự giác ngộ của Phật và chư tổ, người ta thường dùng chữ 
“ngộ” hơn là “kiến tánh” vì ngộ ám chỉ một kinh nghiệm sâu hơn. Đây 
là một câu nói thông dụng trong nhà Thiển. Đây là một trong tám 
nguyên tắc căn bản, của trực giác hay liên hệ trực tiếp với tâm linh 
của trường phái Thiển Tông. Cũng theo Phật giáo Đại Thừa, những 
người không có duyên lành (không trồng căn lành) ở kiếp trước không 
thấy cả hai thứ ứng thân và báo thân. Hàng phàm phu và nhị thừa, do 
cái biết phân biệt nên chỉ thấy được ứng thân của Phật; trong khi Bồ 
Tát và Đại Thừa, không còn phân biệt nên thấy cả ứng thân và báo 
thân Phật. 


Enlightenment Means to 
See Qur Qwn True Nature 


According to the Mahayana view, true nature 1s Iimmutable, and 
eternal nature of all beings. According to almost all Mahayana sutras, 
this 1s the Buddha nature. All living beings have the Buddha-nature, 
and the Buddha-nature dwells permanently and unalterably throughout 
all rebirths. That means all can become Buddhas. However, because of 
therr polluted thinking and attachments, they fail to realize this very 


300 


Buddha-nature. The seed of mindfulness and enlightenment In every 
person, representing our potential to become fully awake. Since all 
beings possess this Buddha-nature, It 1s possible for them to attain 
enlightenment and become a Buddha, regardless of what level of 
exIstence they are. Buddha-Nature, True Nature, or Wisdom Faculty 
(the substratum of perfection, of completeness, Intrinsic to both sentient 
and Insentlent life). According to Zen teaching, every sentient being or 
thing has Buddha-nature, but not being aware of It or not living with 
this awareness as an awakened one does. According to Hakuin, a 
famous Japanese Zen master, Buddha-nature 1s Identical with that 
which Is called emptiness. Although the Buddha-nature 1s beyond all 
conceptIon and Imagination, It 1s possible for us to awaken to 1t because 
we ourselves are Intrinsically Buddha-nature. In the Lotus Sutra, the 
Buddha taught: “All sentient beings have the Buddha-nature 1nnately.” 
Our entire religious life starts with this teaching. To become aware of 
one”s own Buddha-nature, bringing 1t to light from the depths of the 
mind, nurturing it, and developing 1t vigorously 1s the first step of one”s 
religIous life. If one has the Buddha-nature himself, others must also 
have If. lf one can realize with his whole heart that he has the Buddha- 
nature, he comes spontaneously to recognize that others equally 
pOSsess It. Anyone who cannot recognize this has not truly realized his 
own Buddha-nature. 

“Buddhata” 1s a Sanskrit term which means “Buddha-nature.” This 
Mahayana Buddhist term that refers to the final, unchanging nature of 
all reality. This 1s often equated with emptiness (sunyata) and defined 
as simply an absence of any fixed and determinate essence. According 
to this formulation, because sentient beings have no fixed essence, 
they are able to change, and thus have the potential to become 
Buddhas. The Buddha Nature ¡1s also called True Nature. The 
enlightened mind free from all illusion. The mind as the agent of 
knowledge, or enlightenment. In the Thirteen Patriarchs of Pureland 
Buddhism, the Tenth Patriarch Ching-She confirmed: “Mind, Buddha, 
and Sentient Beinss, all three are not any different. Sentient beings are 
Buddhas yet to be attained, while Amitabha 1s Buddha who has 
aftained. Enlightened Nature 1s one and not two. Even though we are 
delusional, blind, and 1gnorant, but even so our Enlightened Nature has 
never been disturbed. Thus, once seeing the light, all will return to the 
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inherent enliphtenment nature.” In other Mahayana traditions, 
however, particularly in East Asia, the concept Is gøIven a more 
substantialist formulation and 1s seen as the fundamental nature of all 
reality, an eternal essence that all beings possess, and In virfuie of 
which they can all become Buddhas. In Japanese Zen tradition, for 
example, 1t is described as true self of every Individual, and Zen has 
developed meditation techniques by which practitioners might develop 
experienfial awareness of 1t. The concept 1s not found in Theravada 
Buddhism, which does not posit the Idea that all beings have the 
potential to become Buddhas, rather, Nikaya Buddhist traditions hold 
that only certain exceptional Individuals may become Buddhas and that 
others should be content to attain Nirvana as an Arhat or Pratyeka- 
Buddha. 

Buddha-Nature, True Nature, or Wisdom Faculty (the substratum 
of perfection, of completeness, 1ntrinsic to both senfient and 1nsentient 
le). The seed of mindfulness and enlightenment In every person, 
representing our potential to become fully awakened and eventually a 
Buddha. The substratum of perfection, of completeness, Intrinsic to 
both sentient and Insentient life. The reason of Buddhahood consisfs In 
the destruction of the twofold klesa or evil passions. The Buddha- 
nature does not receive punishment in the hells because 1t 1s void of 
form, or spiritual or above the formal or material (only things with 
forms can enter the hells). Buddha-nature, which refers to living 
beings, and Dharma-nature, which concerns chiefly things in general, 
are practically one as either the state of enlightenment (as a result) or 
the potentiality of becoming enlightened (as a cause). The eternity of 
the Buddha-nature. The Buddha-nature 1s immortal and immutable. As 
the sands the Ganges which always arransge themselves along the 
stream, so does the essence of Buddhahood, always conform 1tself to 
the stream of Nirvana. All living beings have the Buddha-Nature, but 
they are unable to make this nature appear because of their desires, 
hatred, and ignorance. “Buddhata” 1s an Important term in Zen 
Buddhism, which refers to one's buddha-nature (buddhata), the 
fundamental reality that is obscured by attachment to conceptual 
thoughts and language. The term ¡1s used In one of the best-known 
Koans, “What Is your oripinal face before your parents were born? 
Buddha-nature 1s the state of nothingness. In Buddhism we always talk 
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about returning to the origin. We want to return to the way we were 
originally. What were things like originally? There was nothing at alll 
Now we want to go back to the state of nothingness. 

According to the Mahayana Buddhism, to see one”s own nature and 
become a Buddha, or to behold the Buddha-nature (to reach the 
Buddhahood or to attain enlightenment. This 1s a very common sayIng 
of the Zen school or Intuitive school. To behold the Buddha-nature 
withn oneself or to see Into ones own nature. Semantically 
“Beholding the Buddha-nature” and “Enlightenmentf” have virtually the 
same meaning and are often used Interchangeably. In describing the 
enlightenment of the Buddha and the patrlarchs, however, It 1s often 
used the word “Enlightenment” rather than “Beholding the Buddha- 
nature.” The term “enlightenment” implies a deeper experlence. This 
1S a common saying of the Ch'an (Zen) or Intuitive School. This 1s one 
of the eipht fundamental principles, Intuitional or relating to direct 
mental vision of the Zen School. Also according to the Mahayana 
Buddhism, those who did not cultivate good roots In their past Ìives, see 
neither nirmanakaya nor sambhogakaya of the Buddha. Due to clinging 
to discrimination, ordinary people and Hinayana see only the 
nirmanakaya or body of incarnation of the Buddha; while Bodhisattvas 
and Mahayana, without clinging to discrimination, see both the body of 
Incarnaton (nirmanakaya) and the spirtual body or body 1n bliss 
(sambhogakaya) of the Buddha. 
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Chương Hai Mươi Mốt 
Chapter Twenfy-One 


Giác Ngộ Là Thấy Được 
Chân Nghĩa Bất Sanh Bất Diệt 


“Bất Sanh Bất Diệt” có nghĩa là “không sanh cũng không diệt,” 
hoặc “không đi không đến”, không có khởi cũng không có diệt; phá 
hủy ý niệm khởi bằng ý niệm diệt. Từ “đi” diễn tả ý niệm về các sự 
vật biến mất đi trong khi “đến” chỉ ý niệm về các sự vật xuất hiện. 
Toàn thể từ ngữ này có nghĩa là “Tất cả các sự vật có vẻ như đang 
thay đổi, nhưng chúng xuất hiện dễ mang vẻ như thế theo quan điểm 
hiện tượng và tương đối. Sanh tức là không sanh, không sanh tức là 
sanh. Đây là thuyết của các kinh Bát Nhã và là tuyệt ý của Tam Luận 
tông. Sanh chỉ là một từ ngữ giả tạm. Tục Đế gọi là “sanh,” nhưng 
Chân Đế lại là “vô sanh,” tương đối là “sanh” trong khi tuyệt đối là 
“vô sanh.” Khi Đức Như Lai nhìn thấy thực tướng của tất cả các sự vật, 
thì chúng không biến mất cũng không xuất hiện, chúng là bất diệt, vĩnh 
hằng.” Khi ý niệm này được áp dụng vào thân thể con người, “đến” 
nghĩa là sinh ra, “đi” nghĩa là chết đi. Mặc dù con người có vẻ như 
được sinh ra, già đi, khổ vì bệnh, rồi cuối cùng chết đi, những hiện 
tượng này chỉ do những thay đổi bên ngoài của những thể chất thành 
hình thân thể con người vẫn tương tục mãi. Chúng ta có thể lấy định 
luật về tính bất hoại của vật chất làm một thí dụ đơn giản, theo đó 
khoa học xác nhận rằng vật chất không giảm đi cũng không biến mất. 
Tuyết trên mặt đất hình như tan đi sau nhiều ngày, nhưng thực ra, nó 
chỉ biến đổi thành nước và thấm vào đất rồi bốc hơi lên không khí. 
Tuyết chỉ thay đổi hình thái, số lượng các phần tử cơ bản tạo thành nó 
không giảm đi huống chi là biến mất. Khi hơi nước trong không khí 
tiếp xúc với không khí lạnh như là một điều kiện hay duyên, thì nó trở 
thành những giọt nước nhỏ. Những giọt này tích tụ thành một đám 
mây. Khi những giọt nước nhỏ này kết hợp lại thành những giọt nước 
lớn thành mưa rơi xuống đất. Chúng sẽ không rơi thành mưa mà thành 
tuyết khi nhiệt độ giảm xuống đến một mức độ nào đó. Như thế, dù 
vật chất có vẻ như biến mất, trên thực tế nó không biến mất, mà chỉ 
thay đổi hình thái mà thôi. Cũng có thể nói như thế về con người. Theo 
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sự thấy của Đức Như Lai thì sự sinh ra và chết đi của con người chỉ là 
những thay đối hình thái; sự sống của con người tự nó vẫn vĩnh hằng. 
Khi được nhìn thấy bằng Phật nhãn, sự hiện hữu của con người “không 
sống cũng không chết.” 


Enlightenment Means to See 
the True Meanings oƒ Neither Bừữth Nor Death 


Thịs phrase means not changing In “going away or coming forth”, 
there 1s neither orIgination nor cessation. The phrase “going away' 
expresses the idea of things disappearing, while the phrase “coming 
forth' indicates that things appearing. The whole phrase “Neither birth 
nor death” means all things seem to be changing, but they appear to be 
doing so from a phenomenal and relative poIint of view. Ït 1s an 
accepted doctrine of the Prajna teaching and the ultimate doctrine of 
the Madhyamika School. Birth, creation, life, each 1s but a temporary 
term, in common statement 1t 1s called birth, In truth 1t 1s not birth; in 
the relative 1t 1s birth, in the absolute non-birth. When the Tathagata 
sees the real state of all things, they neither disappear, and they are 
1mmortal and eternal. When this idea applied to the human body, 'coming 
forth° means birth and “going awayˆ means death. Although man seems to be 
born, grow old, suffer from disease, and finally die, these phenomena are only 
produced by superficial changes in the substances that form the human body; 
true human life continues eternally. This confirms the Law of indestructibility 
of matter, through which science confirms that matter neither decreases nor 
disappears. The snow on the ground seems to melt away as the days go by, but 
1n reality, 1t merely changes Into water and sinks Into the øground or evaporates 
1nto the alr. The snow only changes 1s form; the quantity of fundamental 
elements that constitute 1t do not decrease, much less disappear. When water 
vapor in the air comes Into contact with cold a1r as a condition or secondary 
cause, 1t becomes a tiny drop of water. These drops accumulate to form a 
cloud. When these tiny drops of water Join to form large drops of water, they 
become rain and fall on the earth. They will fall not as rain but as saow when 
the temperature falls below a certain point. Thus though matter seems to 
disappear, in actual fact 1t does not disappear but only changes In form. The 
same can be said of man. In the sight of the Tathagata the birth and death of 
man are merely changes 1n form; man's life 1tself remains eternally. Seen with 
the eye of the Buddha, man”s existence 1s “neither living nor dead.” 
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Chương Hai Mươi Hai 
Chapter Twenty- Two 


Trí Huệ Của Bậc Giác Ngộ 
Hay Trí Huệ Bát Nhã 


Đôi khi khó mà vạch ra một cách rõ ràng sự khác biệt giữa 
“Buddhi” và “Jnana,” vì cả hai đều chỉ cái trí tương đối của thế tục 
cũng như trí siêu việt. Trong khi Prajna rõ ràng là cái trí siêu việt. Trí 
hiểu rõ các pháp, giữ vững trung đạo. Sự tu tập trí tuệ và tâm linh của 
một vị Bồ Tát đến giai đoạn đạt được trí ba la mật, từ đó các ngài 
thăng tiến tức thời để chuyển thành một vị Phật toàn giác. Sự kiện ý 
có nghĩa nhất của trình độ này và biểu tượng cao nhất của sự thành tựu 
tối thượng của Bồ Tát là bước vào trạng thái thiển định của tâm cân 
bằng được khởi lên từ trí tuệ bất nhị của tánh không. Đây cũng là bước 
khởi đầu của Bồ Tát vào cổng nhất thiết trí của một vị Phật, tức là trí 
tuệ tinh hoa nhất. Trí tuệ ba la mật có một phẩm chất phân tích như 
một đặc tính đặc thù của trí bất nhị phát khởi khi Bồ Tát đạt đến giai 
đoạn trí ba la mật. Vì vậy, trí tuệ bình thường nghiêng về phần tri giác 
trong khi trí tuệ ba la mật lại nghiêng về phần trực giác. 

Trí tuệ ba la mật là cách nhìn đúng về sự vật và năng lực nhận 
định các khía cạnh chân thân thật của vạn hữu. Trí tuệ là khả năng 
nhận biết những dị biệt giữa các sự vật, đồng thời thấy cái chân lý 
chung cho các sự vật ấy. Tóm lại, trí tuệ là cái khả năng nhận ra rằng 
bất cứ ai cũng có thể trở thành một vị Phật. Giáo lý của Đức Phật nhấn 
mạnh rằng chúng ta không thể nhận thức tất cả các sự vật trên đời một 
cách đúng đắn nếu chúng ta không có khả năng trọn vẹn hiểu biết sự 
dị biệt lẫn sự tương đồng. Chúng ta không thể cứu người khác nếu 
chúng ta không có trí tuệ, vì dù cho chúng ta muốn làm tốt cho kẻ khác 
để cứu giúp họ, nhưng không có đủ trí tuệ để biết nên làm như thế 
nào, cái gì nên làm và cái gì không nên làm, chúng ta có thể làm hại 
người khác chứ không làm được lợi ích gì cho họ. Không có chữ Anh 
nào tương đương với từ “PraJna” trong Phạn ngữ. Thật ra, không có 
ngôn ngữ Âu châu nào tương đương với nó, vì người Âu không có kinh 
nghiệm nào đặc biệt tương đương với chữ “praJna.” PraJna là cái kinh 
nghiệm một người có được khi người ấy cảm thấy cái toàn thể tính vô 
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hạn của sự vật trong ý nghĩa căn bản nhất của nó, nghĩa là, nói theo 
tâm lý học, khi cái bản ngã hữu hạn đập vỡ cái vỏ cứng của nó, tìm 
đến với cái vô hạn bao trùm tất cả những cái hữu hạn do đó vô thường. 
Chúng ta có thể xem kinh nghiệm nà y giống với một trực giác toàn thể 
về một cái gì vượt qua tất cả những kinh nghiệm đặc thù riêng lẻ của 
chúng ta. 

Trí huệ Ba La Mật hay Bát Nhã là trí tuệ siêu việt, yếu tố giác 
ngộ. Nó là trực giác thông đạt mọi pháp để chứng đạt chân lý, hay để 
nhìn vào chân lý cứu cánh của vạn hữu, nhờ đó mà người ta thoát ra 
ngoài triỀn phược của hiện hữu và trở thành tự chủ lấy mình. Bát Nhã 
hay Trí huệ Ba la mật được dùng để diệt trừ sự hôn ám ngu s1. Trí huệ 
Ba la mật là cửa ngõ đi vào hào quang chư pháp, vì nhờ đó mà chúng 
ta đoạn trừ tận gốc rễ bóng tối của si mê. Trong các phiển não căn bản 
thì sĩ mê là thứ phiên não có gốc rễ mạnh nhất. Một khi gốc rễ của sĩ 
mê bị bật tung thì các loại phiền não khác như tham, sân, chấp trước, 
mạn, nghi, tà kiến, đều dễ bị bật gốc. Nhờ có trí huệ Ba La Mật mà 
chúng ta có khả năng dạy dỗ và hướng dẫn những chúng sanh si mê. 
Trí tuệ Bát Nhã khiến chúng sanh có khả năng đáo bỉ ngạn. Trí tuệ 
giải thoát là ba la mật cao nhất trong lục ba la mật, là phương tiện 
chánh để đạt tới niết bàn. Nó bao trùm sự thấy biết tất cả những huyễn 
hoặc của thế gian vạn hữu, nó phá tan bóng tối của si mê, tà kiến và 
sai lạc. Để đạt được trí huệ Ba La Mật, hành giả phải nỗ lực quán 
chiếu về các sự thực vô thường, vô ngã, và nhân duyên của vạn hữu. 
Một phen đào được gốc vô minh, không những hành giả tự giải thoát tự 
thân, mà còn có thể giáo hóa và hướng dẫn cho những chúng sanh sỉ 
mê khiến họ thoát ra khỏi vòng kểm tỏa của sanh tử. 


Enhghtened One" Wisdom or Prajna-Paramita 


The difference between Buddhi and Jnana 1s sometimes difficult to 
poInt out definitively, for they both signify worldly relative knowledge 
as well as transcendental knowledge. While Prajna 1s distinctly 
pointing out the transcendental wisdom. Knowledge paramita or 
knowledge of the true definition of all dharmas. The cultivation of the 
Bodhisattvaˆs Intellectual and spiritual Journey comes with his ascent to 
the Jnana Paramita, then immediately preceding his transformation 1nto 
a fully awakened Buddha. The most significant event in this level and 


307 


the paramount symbol of the Bodhisattva”s highest accomplishment, 1s 
enfrance Into a meditafive state of balanced concenfrafion immersed in 
non-dualistic knowledge of emptiness. This event 1s represented by his 
Initlaton 1nto the omnisclence of a perfect Buddha, which 1s 
quintessenfial perfection. Knowledge perfection or PraJna paramita has 
an analysis qualityý which does not seem to fÍigure as a specIÍic 
characteristic of non-dualistic knowledge developed by the Bodhisattva 
at the stage of Jnana Paramita. So, whereas Jnana refers more fO 
1ntellectual knowledge, PraJna paramita has more to do with Intuition. 

The praJna-paramita or paramita wisdom means the right way of 
seeing things and the power of discerning the true aspects of all things. 
Wisdom 1s the ability both to discern the differences among all things 
and to see the truth common to them. In short, wIsdom 1s the ability to 
realize that anybody can become a Buddha. The Buddhaˆs teachings 
stress that we cannot discern all things in the world correctly until we 
are completely endowed with the ability to know both distinction and 
equality. We cannot save others without having wisdom, because even 
though we want to do good things to others but we donˆt have adequate 
knowledge on what should be done and what should not be done, we 
may end up doing some harm to others. There Is no corresponding 
English word for praJna, in fact, no European word, for 1t, for European 
people have no experience specifically equivalent to praJna. PrajJna 1s 
the experience a man has when he feels In Its most fundamental sense 
the Infinite totality of things that 1s, psychologIcally speaking, when the 
fimte ego, breaking Ifs hard crust, refers 1tself to the Infinite which 
envelops everything that 1s finite and limited and therefore transIfory. 
We may take this experlence as being somewhat akin to a totalistic 
Intuitlon of something that transcends all our particularized, specified 
©€Xperlences. 

Wisdom-paramita or the path of wisdon means transcendenrtal 
knowledge. This 1s what constitutes enliphtenment; 1t 1s an infuition 
Iinto the power to discern reality or truth, or into the ultimate truth of 
things, by gaining which one 1s released from the bondage of exIstence, 
and becomes master of one”s self. Wisdom Paramita 1s used to destroy 
Ipnorance and stupidity. The praJna-paramita 1s a gate of Dharma- 
1llumination; for with 1t, we eradicate the darkness of Ignorance. 
Among the basic desires and passlons, ignorance has the deepest roots. 
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When these roots are loosened, all other desires and passlons, greed, 
anger, attachment, arrogance, doubt, and wrong views are also 
uprooted. The prajna wisdom which enables one to reach the other 
shore, 1.e. wisdom for salvation; the highest of the six paramitas, the 
virtue of wisdom as the principal means of atfaining nirvana. Ït 
connotes a knowledge of the 1llusory character of everything earthly, 
and destroys error, ignorance, preJudice, and heresy. In order to obtain 
wIsdom-paramifa, practitloner must make a great effort to meditate on 
the truths of Impermanence, no-self, and the dependent origination of 
all things. Once the roots of ignorance are severed, we can not only 
liberate ourselves, but also teach and guide fooloish beings to break 
throuph the Imprisonment of birth and death. 
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Chương Hai Mươi Ba 
Chapter Twenty- Three 


Luôn Sống Tu Trong An Lạc Hạnh 


An lạc là một cái gì có thể hiện hữu trong giờ phút hiện tại. Thật là 
kỳ cục khi nói, “Hãy đợi cho đến khi tôi làm xong cái này rồi thì tôi 
thoải mái để sống trong an lạc được.” Cái ấy là cái gì? Một mảnh 
bằng, một công việc, một cái nhà, một chiếc xe, hay trả một món nợ? 
Như vậy bạn sẽ không bao giờ có an lạc. Lúc nào cũng có một cái 
khác sau cái này. Theo đạo Phật, nếu bạn không sống trong an lạc 
ngay trong giây phút này, thì bạn sẽ không bao giờ có an lạc. Nếu bạn 
thực sự muốn an lạc, thì bạn có thể an lạc ngay trong giờ phút này. 
Nếu không thì bạn chỉ có thể sống trong hy vọng được an lạc trong 
tương lai mà thôi. Theo Kinh Pháp Hoa, Đức Phật dạy một vị Bồ Tát 
nên thực hành những hạnh an lạc sau đây. Thứ nhất là Thân An Lạc 
Hành: An lạc bằng những thiện nghiệp của thân. Đức Phật dạy hạnh 
an lạc về thân bằng cách chia hạnh này ra làm hai phần, phạm vi hành 
sử (hoạt động) và phạm vi thân cần (gần gũi) của một vị Bồ Tát. Phạm 
vi hành xử của một vị Bồ Tát là thái độ căn bản của vị ấy, đây là nền 
tảng của sự ứng xử riêng của vị ấy. Một vị Bồ Tát phải luôn kiên nhẫn, 
tử tế, nhu hòa, không nóng nảy; không hách dịch, không như người 
bình thường, vị ấy không kiêu mạn hay khoe khoang về những việc tốt 
của riêng mình, vị ấy phải nhìn thấy đúng như thật tính của tất cả các 
sự vật. Vị ấy không bao giờ có cái nhìn phiến diện về các sự vật. Vị ấy 
hành sử với lòng từ bi với tất cả mọi người mà không bao giờ tỏ lộ, 
nghĩa là không phân biệt. Đức Phật dạy về phạm vi gần gũi của một vị 
Bồ Tát bằng cách chia phạm vi này ra làm 10 phần: 1) Một vị Bồ Tát 
không gần gũi với những người có chức vị cao hay có uy thế nhằm đạt 
lợi dưỡng, cũng không chịu giảng pháp cho họ bằng sự thân mật thái 
quá với họ. 2) Một vị Bồ Tát không gần gũi các ngoại đạo, các nhà 
làm thơ văn thế tục, không gần gũi với những người chỉ biết chạy theo 
thế tục hay những người chán bỏ thế tục. Do đó mà vị Bồ Tát luôn đi 
trên “Trung Đạo” chứ không bị ảnh hưởng bất tịnh của các hạng người 
vừa kể. 3) Một vị Bồ Tát không tham dự vào các môn thể thao hung 
bạo như quyển anh hay đô vật, hay những cuộc trình diễn múa men 
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của các vũ công hay của những người khác. 4) Một vị Bồ Tát không lui 
tới thân cận với những người làm nghề sát sanh, như người bán thịt, 
đánh cá, thợ săn, và vị ấy không bày tỏ thái độ dửng dưng đối với việc 
làm ác. 5) Một vị Bồ Tát không thân cận gần gũi với chư Tăng Ni chỉ 
biết tìm cầu an lạc và hạnh phúc cho riêng mình, còn thì không lo gì 
cho ai, và những người bằng lòng với cuộc sống tách biệt với thế tục. 
6) Hơn nữa, vị ấy không bị tiêm nhiễm bởi những ý tưởng ích kỷ, cũng 
không chịu nghe pháp mà họ giảng. Nếu họ có tới nghe pháp của mình 
thì mình phải nắm lấy cơ hội mà thuyết giảng, nhưng không mong cầu 
bất cứ điều gì nơi họ. 7) Khi giảng pháp cho phụ nữ, vị ấy không để lộ 
vẻ bên ngoài có thể gây ý tưởng đam mê, và vị ấy luôn giữ một tâm lý 
đứng đắn và một thái độ nghiêm túc. 8) Vị ấy không thân cận với một 
người lưỡng tính, nghĩa là vị ấy phải cẩn trọng khi thuyết giảng cho 
một người lưỡng tính như thế. 9) Vị ấy không vào nhà người khác một 
mình. Nếu vì bất cứ lý do gì mà phải làm như vậy, vị ấy chỉ chú tâm 
nghĩ nhớ tới Đức Phật. Đây là lời khuyên dạy của Đức Phật cho vị Bồ 
Tát khi vị này đi mọi nơi cùng với Đức Phật. 10) Khi giảng pháp cho 
phụ nữ, không nên để lộ răng khi cười, cũng không nên để lộ ngực 
mình ra. VỊ ấy không thích giữ các vị sa-di và trẻ em bên cạnh mình. 
Ngược lại, Đức Phật khuyên vị ấy nên ưa thích thiển định, độc cư, học 
tập và kiểm soát tâm mình. Tý nhì là Hạnh an lạc nơi khẩu. Đức 
Phật dạy một vị Bồ Tát nên thực hành hạnh an lạc nơi khẩu như sau: 
“Thứ nhất, một vị Bồ Tát không ưa nói lỗi của người khác hay của các 
kinh; thứ hai, vị ấy không khinh thường những người thuyết giảng 
khác; thứ ba, vị ấy không nói chuyện phải quấy, tốt xấu, ưu điểm hay 
khuyết điểm của người khác, không nêu tên của bất cứ chư Thanh văn 
hay Duyên giác, và cũng không loan truyền lỗi lầm của họ; thứ tư, 
cũng vậy, vị ấy không ca ngợi đức hạnh của họ và cũng không sanh 
lòng ganh ty. Nếu vị ấy giữ được cái tâm hoan hỷ và rộng mở theo 
cách như thế thì những người nghe giáo lý sẽ không phản đối. Với 
những ai đặt ra những câu hỏi khó khăn, vị ấy không bao giờ dùng 
pháp Tiểu Thừa mà chỉ dùng giáo pháp Đại Thừa để trả lời, khiến cho 
họ có thể đạt được trí huệ toàn hảo.” Thứ ba là Hạnh an lạc nơi tâm. 
Đức Phật đưa ra 8 lời khuyên cho chư vị Bổ Tát như sau: “Thứ nhất, 
một vị Bồ Tát không nên chất chứa lòng đố ky hay lừa dối. Thứ hai vị 
ấy không khinh thường, nhục mạ những người tu tập theo Phật đạo 
khác dù họ là những người sơ cơ, cũng không vạch ra những ưu hay 
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khuyết điểm của họ. Thứ ba, nếu có người tìm cầu Bồ Tát đạo, vị Ấy 
không làm cho họ chán nẩn khiến họ nghi ngờ và hối tiếc, cũng không 
nói những điều làm cho người ấy nhục chí. Thứ tư, vị ấy không ham 
mê bàn luận về các pháp hoặc tranh cãi mà nên nỗ lực tu tập thực 
hành để cứu độ chúng sanh. Thứ năm, vị ấy nên nghĩ đến việc cứu độ 
tất cả chúng sanh thoát khỏi khổ đau bằng lòng đại bi của mình. Thứ 
sau, vị ấy nên nghĩ đến chư Phật như nghĩ đến những đấng từ phụ. Thứ 
bẩy, vị ấy nên luôn nghĩ đến những vị Bồ Tát khác như những vị thầy 
vĩ đại của mình. Thứ tám, vĩ ấy nên giảng pháp đồng đều cho tất cả 
chúng sanh mọi loài.” Thứ £w là Hạnh an lạc nơi nguyện. Đức Phật 
dạy một vị Bồ Tát nên thực hành hạnh an lạc về nguyện như sau: “An 
lạc hạnh nơi nguyện có nghĩa là có một tinh thần từ thiện lớn lao. Vị 
Bồ Tát nên tổ lòng thương xót lớn lao đối với những người tại gia và 
ngay cả chư Tăng, những người chưa là Bồ Tát, nhưng lại thỏa mãn với 
những ý tưởng ích kỷ là chỉ cứu lấy riêng mình. Vị ấy cũng nên quyết 
định rằng mặc dù bây giờ người ta chưa cầu, chưa tin, chưa hiểu những 
gì Đức Phật đã giảng dạy trong kinh này, khi đạt được toàn giác thì với 
năng lực siêu phàm và và năng lực trí tuệ, vị ấy sẽ dẫn họ vào an trụ 
trong pháp này.” 


Always Live and Cultivate the Pleasant Pracfices 


Peace can exIst only In the present moment. It 1s ridiculous to say, 
“Wait until T finish this, then I will be free to live 1n peace.” What 1s 
“this?” A degree, a Job, a house, a car, the payment of a debt? If you 
think that way, peace will never come. There 1s always another “this” 
that wIll follow the present one. According to Buddhism, 1Ý you are not 
living In peace at this moment, you will never be able to. IÝ you truly 
want to be at peace, you must be at peace right now. Otherwise, there 
1s only “the hope of peace some day.” According to the Lotus Sutra, the 
Buddha gave Instructions to all Bodhisattvas on Pleasant practices as 
follows. ữsứ, Pleasant pracHice 0ƒ the body: To attan a happy 
contentment by proper direction of the deeds of the body. The Buddha 
taught the pleasant practice of the body by dividing 1t into two parfs, a 
Bodhisattva's spheres of action and of Iintimacy. A Bodhisattva”s 
sphere of action means his fundamental attitude as the basis of his 
personal behavior. A Bodhisattva 1s patient, gentle, and agreeable, and 
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Is neither hasty nor overbearing, his mind 1s always unperturbed. 
Unlike ordinary people, he 1s not conceited or boastful about his own 
good works. He must see all things In their reality. He never take a 
partal view of things. He acts toward all people with the same 
compassion and never making show of it. The Buddha teaches a 
Bodhisattva's sphere of Iintimacy by dividing 1t Into ten areas: l) A 
Bodhisattva 1s not Intimate with men of high position and Infiluence 1n 
order to gain some benefit, nor does he compromise his preaching of 
the Law to them through excessive familiarty with them. 2) A 
Bodhisattva Is not Intimate with heretics, composers of worldly 
literature or poetry, nor with those who chase for worldly life, nor with 
those who don't care about life. Thus, a Bodhisattva must always be on 
the “Middle Way,” not adversely affected by the impurity of the above 
mentioned people. 3) A Bodhisattva does not resort to brutal sports, 
such as boxing and wresfling, nor the various Juggling performances of 
dancers and others. 4) A Bodhisattva does not consort personally with 
those who kill creatures to make a living, such as butchers, fishermen, 
and hunters, and does not develop a callous attitude toward engaging In 
cruel conduct. 5) A Bodhisattva does not consort with monks and nuns 
who seek peace and happiness for themselves and don't care about 
other people, and who satisfy with their own personal Isolation from 
earthly existence. 6) Moreover, he does not become Infected by theIr 
selfish Ideas, nor develop a tendency to compromise with them In 
listening to the laws preached by them. If they come to him to hear the 
Law, he takes the opportunity to preach 1t, expect nothing In return. 7) 
When he preaches the Law to women, he does not display an 
appearance capable of arousing passionate thoughts, and he maintains 
a correct mental attitude with great sfrictness. 8) He does not become 
friendly with any hermaphrodite. This means that he needs to take a 
very prudent attitude when he teaches such a deformed person. 9) He 
does not enter the homes of others alone. If for some reason he must do 
so, then he thinks single-mindedly of the Buddha. Thịs 1s the Buddhaˆs 
admonition to the Bodhisattva to go everywhere together with the 
Buddha. 10) If he preaches the Law to lay women, he does not display 
his teeth In smile nor let his breast be seen. He takes no pleasure In 
keeping young pupils and children by his side. On the contrary, the 
Buddha admonishes the Bodhisattva ever to prefer medifation and 
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seclusion and also to cultivate and control his mind. Second, Pleasanf 
practice 0ƒ the mouth oƑ a Bodhisatfra: According to the Lotus Sutra, 
the Buddha gave Insfructions to all Bodhisattvas on Pleasant practice of 
the mouth as follows: “FIrst, a Bodhisattva takes no pleasure In telling 
of the errors of other people or of the sutras; second, he does not 
despIte other preachers; third, he does not speak of the good and evIl, 
the merits and demerits of other people, nor does he single out any 
Sravakas or Pratyeka-buddhas by name, nor does he broadcast therr 
errors and sins; fourth, 1n the same way, he do not pralse theIr virtues, 
nor does he beget a Jealous mind. If he maintains a cheerful and open 
mind in this way, those who hear the teaching wIll offer him no 
opposition. To those who ask difficult questions, he does not answer 
with the law of the small vehicle but only with the Great vehicle, and 
he explains the Law to them so that they may obtain perfect 
knowledge.” Thửrd, Pleasant pracfice 0ƒ the mìnd oƒ a Bodhisattra: 
According to the Lotus Sutra, the Buddha gave eight advices to all 
Bodhisattvas as follows: “First a Bodhisattva does not harbor an 
envious or deceifful mind. Second, he does not slipht or abuse other 
learners of the Buddha-way even If they are beginners, nor does he 
seek out their excesses and shortcomings. Third, If there are people 
who seek the Bodhisattva-way, he does not distress them, causing them 
to feel doubt and regret, nor does he say discouraging things to them. 
Fourth, he should not indulge In discussions about the laws or engage In 
dispute but should devote himself to cultivation of the practice to save 
all living beings. Fifth, he should think of saving all living beings from 
the sufferings through his great compassion. Sixth, he should think of 
the Buddhas as benevolent fathers. Seventh, he should always think of 
the Bodhisattvas as his great teachers. Eighth, he should preach the 
Law equally to all living beings.” Fourth, Pleasant practice 0ƒ the ow 
0ƒ Bodhisaffva: The Buddha gave 1nstructons to all Bodhisattvas on 
Pleasant practice of the vow as follows: “he pleasant practice of the 
vow means to have a spirIt of great compassion. A Bodhisattva should 
beget a spirit of great charity toward both laymen and monks, and 
should have a spirIt of great compassilon for those who are not yet 
Bodhisattvas but are satisfied with their selfish idea of saving only 
themselves. He also should decide that, though those people have not 
inquired for, nor believed In, nor understood the Buddhaˆs teaching in 
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this sutra, when he has attained Perfect Enlightenment through his 
transcendental powers and powers of wisdom he will lead them to 
abide In this Law.” 
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Chương Hai Mươi Bốn 
Chapter Twenty-Four 


Giác Ngộ Là Thấy Được Vạn Vật Thuyết Pháp 


Khách quan mà nói, giáo lý nhà Phật là tuyệt luân đến nổi cho đến 
bây giờ chưa có một nhà triết học nào có thể tranh luận hay phản bác 
được. Đối với nhiều người, Phật giáo vẫn luôn là một tôn giáo tốt đẹp 
nhất. Tuy nhiên, với những người không theo Phật giáo thì những thứ 
mà chúng ta gọi là giáo lý tuyệt luân ấy cũng thành vô nghĩa nếu họ 
chưa có cơ hội được nghe đến chúng. Thật đáng tiếc! Chắc chắn đa 
phần các truyền thống tôn giáo đều muốn giúp chuyển hóa người xấu 
thành người tốt, nhưng cũng có không ít những hệ phái vẫn cứng nhắc 
đưa con người đến chỗ tin tưởng mù quáng khiến họ ngày càng trở nên 
mê muội hơn. Chính vì vậy mà chúng ta cần càng nhiều người thuyết 
pháp càng tốt nhằm quảng bá Phật Pháp Vi Diệu. 

Một hành giả được gọi là giác ngộ khi hành giả ấy đã thấy được 
mọi sự mọi vật trên đời đều nói pháp, và đều hiển bày chân lý. Có thứ 
nói pháp lành, có thứ nói pháp ác. Có thứ nói pháp tà đạo với quan 
điểm sai lầm. Có thứ nói pháp Trung Đạo liễu nghĩa với quan điểm 
đúng đắn. Nói cách khác, nói pháp lành tức là dạy cho người ta nhìn 
thông suốt mọi hiện tượng, buông bổ mọi chấp trước, đạt được tự tại; 
còn nói pháp ác tức là dạy người ta đừng nhìn thấu suốt, đừng buông 
bỏ chấp trước, không cần tự tại, vân vân và vân vân. Theo Kinh Hoa 
Nghiêm, “Phật thị hiện bách thiên ức chủng âm thanh, vi chúng sanh 
diễn thuyết diệu pháp.” Nghĩa là Phật thị hiện trăm ngàn loại âm 
thanh, để diễn nói Diệu Pháp cho chúng sanh. Phàm nhân chúng ta nên 
luôn nhớ rằng tất cả các âm thanh trên thế giới đều là tiếng thuyết 
pháp. Thí dụ như tiếng suối reo róc rách như tiếng nói êm dịu từ kim 
khẩu Đức Phật. Màu xanh của núi rừng cũng chính là màu thanh tịnh 
của pháp thân Như Lai khiến những ai trông thấy đều sanh lòng hoan 
hỷ. Nếu ai trong chúng cũng đều hiểu được triết lý nầy thì trên đời 
nầy, tất cả mọi thứ đều đang thuyết pháp cho mình nghe. Người thiện 
nói pháp thiện, người ác nói pháp ác, súc sanh nói pháp súc sanh. Tất 
cả đều nói cho chúng ta biết nguyên nhân của tốt, xấu, súc sanh, vân 
vân. Ngay cả chuyện mèo vờn chuột, sư tử rượt cọp, cọp rượt beo, beo 
rượt nai, kẻ mạnh hiếp đáp kẻ yếu, vân vân, tất cả đều nói pháp cho 
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mình nghe. Mọi sự đều có nhân quả của nó. Một khi chúng ta quán sát 
và hiểu được tất cả mọi sự việc như vậy thì chúng ta sẽ có khả năng 
buông xả mọi thứ. Ví bằng ngược lại thì chúng ta sẽ mãi mãi lặn hụp 
trong biển đời chấp trước. 


Enlightenment Means to See 
AlI Things Are Preaching the Dharma 


Objectively speaking, the Buddha-dharma 1s so wonderful that so 
far no philosophers can ever argue or deny. To many people, Buddhism 
1S always the best However, for non-Buddhists, the so-called 
wonderful teachings seem nonsensical If they do not have the 
opportunity to hear them. How sorry! It 1s certainly that the majJorIty of 
religIons want to transform a bad person Into a good one, but there are 
stilll a lot of religlous cults that rigidly give people with blind faith and 
make them more and more Ignorant. Therefore, we need more 
Buddhist lecturers to propagate the Wonderful Buddha-dharma. 

A practitioner 1s called to be enlightened when he or she can see 
that all things In the world are constantly expounding the Dharma. 
Some things expound wholesome Dharma, while others expound 
unwholesome Dharma. Some things speak of the deviant knowledge 
and views of heretics; others speak of the proper knowledge and views 
of the Ultimate Meaning of the Middle Way. In other words, those that 
speak wholesome Dharma teach people to see through things, to let 
things go and to become free. Those that speak unwholesome Dharma 
teach people to preserve their illusions and continue to cling tightly to 
things, and so on, and so on. According to the Avatamsaka Sutra, “The 
Buddhas manifest hundreds of thousands of millions of sounds to 
proclam the Wonderful Dharma for sentlent beings. We, ordinary 
people, should always remember that all the sounds in the world are 
speaking the Dharma for us. For example, the sounds of the stream and 
creeks are just like the soft sounds from the golden mouth of the 
Buddha. The green color of the mounftains and forests 1s the pure color 
of the Dharma-body delighting those who see 1t. lf every one of us 
understands this principle, then absolutely everything in the world 1s 
speaking the Dharma for us. Good people speak good Dharma, bad 
people speak bad Dharma, and animals speak the Dharma of being 
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animals for us. They enable us to understand how they got to be good, 
bad, animals, and so on. If you observe cats chase mice, lions chase 
tigers, tlgers chase bears, bears chase deers, the strong oppress the 
weak, and so on. They are all speaking the Dharma for us. Each has 1ts 
own cause and effect. When we contemplate and understand things this 
way, we can get rid of all attachments. If not, we will forever be 
sinking 1n the sea of life of attachments. 
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Chương Hai Mươi Lăm 
Chapter Twenty-Five 


Mục Đích Của Tu Tập Là 
Đạt Đến Giác Ngộ Và Giải Thoát 


Giác ngộ là sự tỉnh thức và nhận biết về Phật và làm sao để đạt 
đến Phật quả. Giác ngộ trong Phật giáo là đạt được sự chứng ngộ thâm 
sâu của cái có nghĩa là Phật và làm sao để đạt đến Phật quả. Còn giải 
thoát là la bỏ mọi trói buộc để được tự tại, giải thoát khỏi vòng luân 
hồi sanh tử, cởi bỏ trói buộc của nghiệp hoặc, thoát ra khỏi những khổ 
đau phiền não của nhà lửa tam giới. Hành giả nên luôn nhớ rằng thay 
vì mong cầu giác ngộ và giải thoát, chúng ta nên tu tập sao cho được 
tâm an định, vì an định tâm của chúng ta là việc rất quan trọng cho 
người tu tập. Càng muốn chứng ngộ chừng nào chúng ta càng xa nó. 
Nếu chúng ta muốn tìm một nơi tốt để hành thiền, thì chẳng có nơi nào 
được gọi là đủ tốt cả. Nhưng nếu dù ở bất cứ đâu, chúng ta có thể đoạn 
trừ hết mọi suy tưởng và quay về cái sơ tâm, đó chính là sự chứng ngộ 
tuyệt vời nhất cho người tu thiển. Nếu chúng ta giữ được cái tâm 
không thì dầu ở bất cứ đâu cũng là Niết Bàn. Vì vậy người tu Phật 
chân chính phải giữ kín miệng; và chúng ta chỉ nên học từ trời xanh, 
mây trắng, núi non yên tĩnh, và ngay cả nơi phổn hoa đô hội. Tất cả 
những thứ đó là “như thị. Đó mới chính là bậc thây chân chánh và vĩ 
đại của chúng ta. Phật tử thuần thành nên trước hết phải phá bỏ cái 
“bản ngã” và tìm về cái tâm luôn sáng suốt, rồi mới nói đến chuyện 
giúp đở người khác thoát khỏi khổ đau phiền não. Hành giả nên luôn 
nhớ rằng điều quan trọng trong lúc hành thiển là đừng mong muốn đạt 
được cái gì cả, ngay cả lòng mong muốn được giác ngộ và giải thoát. 
Chính lòng mong mỏi giải thoát hay giác ngộ sẽ gây chướng ngại cho 
sự giải thoát. Cho dù chúng ta có nỗ lực hành thiển đến mức độ nào đi 
nữa, dù có hành thiển suốt ngày suốt đêm nhưng nếu mình còn mong 
muốn đạt được cái gì đó thì tâm mình sẽ chẳng bao giờ được yên ổn 
đâu. Tại sao lại như vậy? Vì trí tuệ chân thật không khởi sanh từ lòng 
ham muốn. Vì vậy, hành giả chỉ việc buông bỏ tất cả, và chỉ nên theo 
dõi thân tâm mà đừng mong ước điều gì cả. Đừng dính mắc vào bất cứ 
thứ gì, ngay cả giác ngộ và giải thoát. Đừng bao giờ gián đoạn trong 
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việc theo dõi những diễn biến của thân tâm, cũng đừng bận tâm là 
mình đang tiến bộ đến đâu. Hãy chú tâm theo dõi những diễn biến của 
thân tâm rồi tự nhiên mình sẽ thấy. Nên nhớ, càng theo dõi thân tâm 
chừng nào thì chúng ta càng thấy được nhiều chừng nấy. Và nên nhớ 
rằng chân lý không bao giờ hiển lộ khi hãy còn dù chỉ một cụm mây 
mong muốn được giải thoát dù rất nhỏ. Lại nữa, sự lãnh hội thực tại 
một cách trực tiếp, không bằng biện biệt suy tư, không với phiền não 
và trí thức hóa, sự thực hiện mối quan hệ của chính mình và vũ trụ. Cái 
kinh nghiệm mới này là sự lặp lại sự lãnh hội tiền trí thức, lập tức của 
đứa trẻ, nhưng trên một mức độ mới, mức độ phát triển và viên mãn lý 
trí, khách quan tính, cá tính của con người. Trong khi kinh nghiệm của 
một đứa trẻ, cái kinh nghiệm lập tức và nhất tính, nằm trước cái kinh 
nghiệm phân ly và chia chẻ chủ-khách thể, cái kinh nghiệm giác ngộ 
lại nằm sau nó. Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng cốt lõi của đạo 
Phật là giáo lý giải thoát. Nhu cầu giải thoát khởi lên từ từ tính chất 
không thỏa mãn trong vô vọng của đời sống. Phật tử luôn có một cái 
nhìn ưu tư về những điều kiện khổ đau trong đời sống. Chính sự vô 
thường của vạn hữu quanh ta đã cho chúng ta thấy sự việc không có 
giá trị của những tham vọng thế gian, mà bản chất của vạn vật không 
thể nào đưa đến cho chúng ta sự thành tự vĩnh cửu hay sự thỏa mãn lâu 
dài được. Cuối cùng, cái chết sẽ lấy đi tất cả những gì mà chúng ta đã 
tìm cách tích lũy, và tách chúng ta ra khỏi những gì mà chúng ta đang 
ôm ấp. Để đi đến giác ngộ và giải thoát, trước hết hành giả phải tu tập 
tâm nhằm thực hiện ba mục đích riêng lẻ, nhưng lại có liên hệ chặc 
chẽ với nhau. Thiển nhắm vào việc từ bổ sự chú ý thông thường vào 
những cảm xúc liên tục thay đổi do các giác quan gây ra và những ý 
tưởng tập trung vào tự thân. Thiển nhắm vào sự thay đổi nỗ lực của sự 
chú ý từ thế giới giác quan đến một cảnh giới khác thanh cao hơn, và 
nhờ đó làm dịu đi sự loạn động trong tâm trí. Những hiểu biết dựa vào 
giác quan thường làm cho chúng ta không thỏa mãn. Những gì thuộc về 
giác quan và những dữ kiện trong quá khứ đều không chắc chắn, 
không có lợi ích gì, rất tầm thường, và hầu hết đều không đáng được 
quan tâm đến. Chỉ có sự hiểu biết duy nhất đáng giá là sự hiểu biết 
được khám phá nhờ thiển quán, khi cánh cửa giác quan đã được đóng 
lại. Chân lý của Thánh giáo nầy thật xa lạ với thế giới phàm tục với 
những tri thức dựa trên giác quan và tầm nhìn giới hạn bởi những cẩm 
giác. Thiển đưa đến hòa nhập vào thực tại siêu việt các giác quan; 
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thiển đưa ta tự do dong ruổi giữa những gì vượt ra ngoài tri thức và 
kinh nghiệm của con người; và sự tìm hiểu nây đưa thiển tới tánh 
không như là một thực tại tối thượng. 


The Goal oƒ Culfivafion Is 
To Reach Enlightenment and Eimancipation 


Enlightenmernt 1s a complete and deep realization of what it means 
to be a Buddha. In Buddhism, enlightenment 1s achieving a complete 
and deep realization of what it means to be a Buddha and how to reach 
Buddhahood. While emancipation or moksha means the escaping from 
bonds and the obtaining of freedom, freedom from transmigration, from 
karma, from 1llusion, from suffering of the burning house 1n the three 
realms (lokiya). Practiioners should always remember that Instead of 
wanting enliphtenment and emancipation, we should try fix our mind 
for 1t 1s very Important for any practitioners to fix the mind. The more 
we want enlightenment, the further away 1t wIll be. If we want to find a 
good place to practice meditation, no place we find will be good 
enoupgh. But If in anywhere we can cut off all thinking and return to 
beginner”s mind, that itself will be a wonderful enlightenment for a 
Zen practitioner. If we can keep true empty mind, then any place we 
are Is Niravana. So true Buddhist practitioners must strongly keep a 
closed mouth; and we must only learn from the blue sky, the white 
clouds, the deep quiet mountains, and the noisy citles. They are Just 
like this. That 1s our true great teacher. Devout Buddhists should first 
KIH our strong self and find clear mind all the time, then talk about 
helping all people from sufferings and afflictions. Practitioners should 
always remember that we should not desire to achieve anything, even 
the attainment of enlightenment or emancipation. The very desire to be 
Íree or to be enliphtened will be the desire that prevents our freedom. 
We can try as hard as we wish, practice ardently night and day, but If 
we sfIll have a desire to achieve something, we wIll never find peace. 
Why? Because real wisdom never arises from desires. So, all 
practitioners need to do 1s to simply let go everything. Simply watch 
the body and the mind mindfully, and do not try to achieve anything, 
even the enliphtenment or the emanciIpation. Never sfop payIng 
aftention to what 1s happening in our body and mind; and do not 
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concern about our progress. Lets pay close attention to what 1s 
happening In our body and mind, then we will naturally see. 
Remember, the more we pay attention, the more we wIll see. And 
remember, the truth cannot be unfolded when there are still clusters of 
cloud, even a small cluster of emancIpation cloud. Furthermore, the 
Immediate, un-reflected grasp of reality, without affective 
contamination and intellectualization, the realization of the relation of 
oneself to the Ủniverse. This new experlence 1s a repetition of the pre- 
1ntellectual, immediate grasp of the child, but on a new level, that the 
full development of man”s reason, obJectively, individuality. While the 
child”s experlence, that of Iimmediacy and oneness, lies before the 
experience of alienation and the subJect-object split, the enlightenment 
experience lies after 1t. Practitioners should always remember that the 
core of Buddhism 1s a doctrine of salvation. The need for 1t arises from 
the hopelessly unsatisfactory character of the world in which we find 
ourselves. Buddhists always take an extremely gloomy view of the 
conditions in which we have the misfortune to live. It 1s particularly the 
Impermanence of everything in and around us that suggests the 
worthlessness of our worldly aspirations which In the nature of things 
can never lead to any lasting achievement or abiding satisfaction. In 
the end death takes away everything we managed to pile up and parts 
us from everything we cherished. In order to reach enlightenment and 
emancipation, first of all, practitioners should cultivate or practice 
mental training whiích 1s carred out for three distinct, but 
Interconnected, purposes. Culivaton of mediation aims at a 
withdrawal of attention from 1s normal preoccupation with constantly 
changing sensory stimuli and ideas centred on oneself. lt aims at 
effecting a shift of attention from the sensory world to another, subtler 
realm, thereby calming the turmoils of the mind. Sense-based 
knowledge 1s as ¡Inherently unsatisfactory as a sense-based life. 
Sensory and historical facts as sụch are uncertain, unfruitful, trivial, and 
largely a matter of Iindifference. Only that ¡is worth knowing which ¡s 
discovered in meditation, when the doors of senses are closed. The truth of 
this holy religion must elude the average worldling with his sense-based 
knowledge, and his sense-bounded horizon. lít aims at penetrating Into the 
suprasensory reality 1tself, at roaming about among the transcendental facts, 
and this quest leads 1t to Emptiness, the ultimate reality. 
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Chương Hai Mươi Sáu 
Chapter Twenty-Six 


Bậc Giác Ngộ Và Trung Đạo 


Bậc giác ngộ, như Phật, tự giác giác tha, giác hạnh viên mãn. Còn 
Trung Đạo khởi thủy có nghĩa là con đường giữa của hai thái cực lạc 
quan và bị quan. Địa vị chính giữa như vậy lại là thái cực thứ ba, không 
nghiêng theo bên đường nầy hay bên đường kia là ý chỉ của Phật. 
Chắc chắn như vậy, vì Đức Phật bắt đầu bằng con đường giữa nầy coi 
như một bước tiến duy nhất cao hơn những cực đoan thông thường kia. 
Tuy nhiên, từng cấp hướng thượng của nấc thang biện chứng sẽ nâng 
dần chúng ta lên cao mãi cho đến lúc đạt tới giai đoạn loại hẳn thiên 
kiến của phản để về “hữu' và “vô,` và siêu việt chúng bằng một tổng 
để về duy tâm luận. Bậc giác ngộ luôn nhận chân được Trung Đạo 
cũng có ý vị như là Chân Lý Tối Cao. Thiển sư Thái Tiên Đệ Tử Hoàn 
viết trong quyển 'Tham Vấn Một Thiền Sư: "Trong Phật giáo, Trung 
Đạo có nghĩa là không tạo nên sự đối lập giữa chủ thể và khách thể. 
Đặc trưng của nền văn minh Âu châu là chủ nghĩa nhị nguyên. Người 
ta đem vật chất đối lập với tinh thần, chẳng hạn. Tinh thần hay tâm và 
thân chỉ là một thứ duy nhất, giống như hai mặt của một tờ giấy. Trong 
cuộc sống hằng ngày, chúng ta không thể tách rời chúng được." 

Bậc giác ngộ là bậc đã đạt được giác ngộ, hay là bậc đã đạt được 
cuộc sống hài hòa với chân lý. Tư tưởng và hành vi của người ấy thích 
hợp một cách tự nhiên với mục đích. Người ấy cũng chọn một lối sống 
luôn luôn hài hòa với mọi sự trên đời này. Như vậy, theo định nghĩa 
của giác ngộ, chúng ta không thể nào tìm được “chánh đạo” hay “trung 
đạo” bằng cách đơn thuần tìm điểm giữa của hai cực đoan. Mỗi cực 
đoan tiêu biểu cho một sự khác biệt căn bản. Nếu chúng ta cư xử dựa 
theo chân lý nhân duyên mà không bám chặt vào những ý niệm cố 
chấp thì chúng ta luôn luôn có thể sống hoàn toàn thích hợp với mục 
đích của cuộc sống và hài hòa với chân lý, đây là giáo lý trung đạo. 
Lầm thế nào để đạt được một trạng thái tâm thức như thế? Giáo lý mà 
trong đó Đức Phật dạy chúng ta một cách cụ thể là làm sao để đạt 
được điều ấy trong đời sống hằng ngày không có gì khác hơn là tám 
con đường chánh. Một bậc giác ngộ nhìn sự vật với chánh kiến, nghĩa 
là nhìn sự vật một cách đúng đắn, bậc ấy nói lời đúng đắn, hành động 
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một cách đúng đắn, sống một cuộc sống đúng đắn, nỗ lực một cách 
đúng đắn, luôn hướng tâm vào chiều hướng đúng đắn và kiên trì tâm 
một cách đúng đắn và không bao giờ bị giao động vì bất cứ việc gì. 
Một bậc Giác Ngộ luôn nhắm đến lợi ích cho người khác trong khắp 
các pháp giới, bậc ấy bố thí hay phục vụ người khác từ tinh thần, vật 
chất đến thể chất. Để tháo bỏ sự mê mờ của tâm mình, bậc ấy tu tập 
đúng theo giới luật mà Đức Phật đã dạy, sống một cuộc sống đứng đắn 
và đạt được năng lực để cứu độ người khác bằng cách toàn thiện chính 
mình, bậc ấy luôn nhẫn nhục bằng cách chịu đựng những khó khăn và 
duy trì tịnh tâm mà không kiêu mạn. Bậc ấy luôn tinh tấn tiến thẳng 
đến mục đích quan trọng mà không bị những sự việc tầm thường làm 
lệch hướng. Bậc ấy luôn tu tập thiển định để giữ cho mình cái tâm 
điểm đạm và không bị dao động trong mọi trường hợp. Bậc ấy luôn 
điểm đạm và tâm không bị. Và cuối cùng đạt được trí tuệ có năng lực 
nhận thức thấu đáo mọi khía cạnh chân thật của vạn hữu. 


Enhghtened One and the Middle Path 


An Enliphtened (Awakened) One, especially a Buddha, 
enlightened self and others. While the Middle Path means in the first 
Instance the middle path between the two extremes of optimism and 
pessimism. Such a middle position 1s a third extreme, tending neither 
one way nor the other 1s what the Buddha wanted to say. The Buddha 
certainly began with this middle as only one step higher than the 
ordinary extremes. A gradual ascent of the dialectical ladder, however, 
wIll bring us hipher and higher until a sfage 1s attained wherein the 
antithetic onesidedness of ens and non-ens 1s denied and transcended 
by an Idealistic synthesis. The Enlightened Ones always realize that 
the Middle Path has a similar purport as the Highest Truth. Zen Master 
Taisen Deshimaru wrote 1n the 'Questlons to a Zen Master: "In 
Buddhism the middle way means not seffing up an opposition between 
subJect and obJect. The chief characteristic of European cIvilization 1s 
dualism. Materialism, for example, 1s opposed to spiritualism... ŠpIrIt Or 
mind and body are one thing, like the two sides of a sheet of paper. In 
everyday life they cannot be separated." 

The enlightened one 1s the person who has really attained 
enlightenment, or one who atfains a way of life that 1s In accord with 
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the truth. His thought and conduct are naturally fit for the purpose. He 
can also choose a way of life that 1s always 1n harmony with everything 
in the world. Thus according to the definition of “enlightenment,” 1t 1s 
Impossible for us to find the “righf” or “mmddle” path simply by 
choosing the midpoint between two extremes. Each extreme represents 
a fundamental difference. If we conduct ourselves based on the truth of 
causation, without adhering to fixed Ideas, we can always lead a life 
that 1s perfectly fit for 1ts purpose, and one that 1s in harmony with the 
truth. This 1s the teaching of the Middle Path. How can we attain such a 
mental state? The teaching in which the Buddha shows us concretely 
how to attain this in our dally life 1s non other than the doctrine of the 
Eightfold Noble Path. An enlightened one 1s the one who looks at 
things rightly (right view), thinks about things rightly (right thinking), 
speaks the right words (right speech), performs right conduct (right 
action), leads a rIight human life (right living), endeavors to live rightly 
(right endeavor), constantly aims the mind ¡n the right direction (ripht 
memory), and constantly keeps the right mind and never be agitated by 
anything (right meditation). An Enlightened One always renders 
service to others In all spheres, spiritual, material, and physical, 1s 
donation. To remove 1llusion from one”s own mind 1n accordance the 
precepts taught by the Buddha, leading a right life and gaining the 
power to save others by endeavoring to perfect oneself, enduring any 
difficulty and maintaining a tranguil mind without arrogance even at 
the height of prosperIty, 1s perseverance. To proceed straight toward an 
Important goal without being sidetracked by trivial things 1s assidulty. 
To maintain a cool and un-agitated mind under all circumsfances 1s 
medifation. And eventually to have the power of discerning the real 
aspect of all things 1s wIsdom. 
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Chương Hai Mươi Bảy 
Chapter Twenty-Seven 


Hãy Để Cho Những Đóa Hoa Giác Ngộ 
Luôn Nở Trong Ta 


Cơ hội làm người của chúng ta trong đời sống quý báu của kiếp 
người nầy không bến lâu. Không sớm thì muộn, cái chết rồi cũng sẽ 
đến với tất cả mọi người. Bản chất thật sự của kiếp sống là vô thường, 
và cái chết không miễn trừ một ai cả. Chúng ta đã mang không biết 
bao nhiêu là thân xác mỗi khi chúng ta được sanh ra. Theo qui luật tự 
nhiên, chết là việc phải xảy đến và không ai có thể tránh khỏi. Như 
vậy cách tốt nhất là chúng ta không nên lắng tránh nó; mà ngược lại 
hãy chiêm nghiệm về nó một cách nghiêm túc. Theo quan điểm Phật 
giáo, chết không phải là sự chấm dứt mà là một lối dẫn đến sự tái sanh 
khác. Tâm thức chỉ di chuyển từ đời này sang đời khác. Điểm bắt đầu 
của một tiến trình như thế thật không thể nào truy cứu được. Tuy 
nhiên, sự hiện hữu của chúng ta trong vòng luân hồi sanh tử thì không 
vô hạn một cách tự nhiên. Cũng theo quan điểm Phật giáo, con người 
có thể thực hiện để chấm dứt nó. Một hạt giống không có sự bắt đầu 
nhưng bản chất của nó không phải là vô hạn. Nếu chúng ta đốt hạt 
giống ấy là chúng ta có thể hủy diệt khả năng mọc lên của nó. Đó là 
sự chấm dứt. Cách duy nhất để làm được việc này là hãy để cho những 
đóa hoa Giác Ngộ luôn nở trong lòng chúng ta. Vì sao? Vì một khi hoa 
Giác Ngộ nở được trong lòng ta, chúng ta sẽ không còn tiếp tục gieo 
thêm bất cứ hạt giống nào cho kiếp luân hồi vô tận nầy nữa. 

Do tâm vọng tưởng, ngay cả trong cuộc sống hiện tại, chúng ta liên 
tục hoạt động với những hành động bất thiện. Chúng ta không có tự do 
để tránh những cảm xúc tiêu cực. Chúng ta bị nô lệ bởi chúng. Chúng 
ta là tên tù của chính chúng ta. Thí dụ như khi giận dữ khởi lên trong 
chúng ta, chúng ta trở thành hoàn toàn chịu sự kiểm soát của cẩm xúc 
tiêu cực này. Nó làm chúng ta suy nghĩ và hành xử những điều mà 
chúng ta không muốn làm. Nếu chúng ta chịu lùi lại một bước và thử 
nhìn vào gương khi chúng ta giận dữ, thì chúng ta sẽ thấy sự giận dữ đã 
làm gì đến chúng ta. Lúc đó chúng ta sẽ thấy quyền lực của sự giận dữ 
nó phá hủy chúng ta và những người chung quanh. Chúng ta có thể tự 
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hỏi không biết chúng ta có thể chuộc lỗi một hành vi bất thiện như là 
một trong năm trọng nghiệp hay không. Theo Trung Quán Luận, bất cứ 
hành vi bất thiện nào đều có thể được chuộc lỗi. Đây là tính chất của 
những điều bất thiện. Nếu chúng ta không quên lãng chúng, và chúng 
chưa được chín mùi, là chúng ta có thể thanh tịnh hóa chúng. Những 
hành vi không đạo đức thì bản chất là bất thiện nhưng chúng có một 
đặc tính là có thể được thanh tịnh hóa. Có người tin rằng họ có thể 
tránh khỏi những hậu quả của hành động tiêu cực đã phạm. Họ là 
những người không tin vào luật nhân quả. Chúng ta miễn bàn đến họ. 
Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng theo luật nhân quả, hậu quả của 
bất cứ hành động nào, dù thiện hay bất thiện, phải được đối diện bởi 
chính người đó. Nói cách khác, mọi người phải chịu trách nhiệm cho 
những hành động của chính mình. Và một lần nữa, cách duy nhất để 
làm được việc này là hãy để cho những đóa hoa Giác Ngộ luôn nở 
trong lòng chúng ta. Vì sao? Vì một khi hoa Giác Ngộ nở được trong 
lòng ta, chúng ta sẽ có khả năng thanh tịnh hóa những hành vi bất 
thiện và không đạo đức trong quá khứ; đồng thời tránh được những 
hành vi tương tự nầy trong hiện tại và tương lai. Tuy nhiên, những đóa 
hoa Giác Ngộ chỉ nở khi chúng ta thiểu dục, nghĩa là có ít dục lạc hay 
ít ham muốn. Ở đây “ham muốn” không chỉ gồm ham muốn tiền bạc 
và vật chất, mà còn mong ước địa vị và danh vọng. Ham muốn cũng 
chỉ về sự mong muốn được những người khác thương yêu và phục vụ. 
Trong đạo Phật, một người đã đạt đến mức độ tâm thức thâm sâu thì sẽ 
có rất ít các ham muốn mà có khi còn thờ ở với chúng nữa là khác. 
Chúng ta cũng nên chú ý rằng một người như thế thờ ơ với những ham 
muốn thế tục, nhưng người ấy lại rất khao khát với chân lý, tức là 
người ấy có sự ham muốn lớn lao đối với chân lý, vì theo đạo Phật, thờ 
ơ với chân lý là biếng nhác trong đời sống. Thiểu dục cũng còn có 
nghĩa là thỏa mãn với những thâu đạt vật chất ít ôi, tức là không cảm 
thấy buôn bực với số phận của mình và không lo lắng nhiều đến việc 
đời. Đây không có nghĩa là không quan tâm đến sự tự cải tiến của 
mình, mà là cố gắng tối đa với một thái độ không chán nản. Một người 
như thế chắc chắn sẽ được người chung quanh biết tới. Mà dù cho 
những người chung quanh có không biết tới đi nữa, thì người ấy cũng 
cảm thấy hoàn toàn hạnh phúc và theo quan điểm tâm linh thì người 
ấy đang sống như một vì vua vậy. Có hai thứ cần phải thiểu dục. Thứ 
nhất là thức ăn, thứ hai là sắc đẹp; một cái gọi là thực dục, một cái gọi 
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là sắc dục. Hai thứ nầy giúp đổ cho vô minh làm đủ thứ chuyện xấu, 
nên Đức Khổng Phu Tử có day: “Thực, sắc tánh dã.” Nghĩa là háo ăn, 
háo sắc đều là bản tánh của chúng sanh. Người tu Phật phải biết tại 
sao vô minh chẳng phá được? Tại sao phiền não cũng không đoạn 
được? Tại sao trí huệ chẳng hiển lộ? Chỉ do bởi mình không biết thiểu 
dục đó thôi. Phật tử chân thuần nên nhớ rằng ăn uống thì trợ giúp cho 
dục vọng, dục vọng lại làm tăng trưởng vô minh. Một khi đã có lòng 
tham ăn rồi thì sau đó sẽ là tham sắc. Con trai thì ham muốn nữ sắc, 
con gái thì ham muốn nam sắc, cứ thế mà quyến luyến không rời và 
không thể nào nhìn sự vật thấu suốt được. Ăn uống bao nhiêu thứ 
thành chất bổ dưỡng, hễ chất bổ dưỡng sung mãn thì sanh lòng ham mê 
sắc dục. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đổ ăn càng ít ngon 
chừng nào càng tốt chừng ấy. Không nên coi quá trọng vấn để ăn 
uống. Ăn là để duy trì mạng sống mà tu tập, vì thế nên tiết độ trong ăn 
uống; không cần phải ăn đồ ăn ngon, mà cũng không ăn những đồ đã 
bị hư hoại, vì cả hai đều có hại cho sức khỏe của mình. 

Cuối cùng, những đóa hoa Giác Ngộ chỉ nở khi chúng ta sáng suốt 
hiểu biết tường tận sự vật đúng như thật sự sự vật là như vậy, là thấu 
triệt thực tướng của sự vật, tức là thấy rõ bản chất vô thường, khổ, vô 
ngã của ngũ uẩn ngay trong chính mình. Không phải tự mình hiểu biết 
mình một cách dễ dàng vì những khái niệm sai lầm, những ảo tưởng vô 
căn cứ, những thành kiến và ảo giác. Thật là khó mà thấy được con 
người thật của chúng ta. Đức Phật dạy rằng muốn có thể làm được một 
người hiểu biết theo Phật giáo, chúng ta phải trước hết thấy và hiểu sự 
vô thường nơi ngũ uẩn. Đức Phật ví sắc như một khối bọt, thọ như bong 
bóng nước, tưởng như ảo cảnh, hành lều bều như lục bình trôi, và thức 
như ảo tưởng. Đức Phật dạy: “Bất luận hình thể vật chất nào trong quá 
khứ, vị lai và hiện tại, ở trong hay ở ngoài, thô thiển hay vi tế, thấp hay 
cao, xa hay gần... đều trống rỗng, không có thực chất, không có bản 
thể. Cùng thế ấy, các uẩn còn lại: thọ, tưởng, hành, thức...lại cũng như 
vậy. Như vậy ngũ uẩn là vô thường, mà hễ cái gì vô thường thì cái đó 
là khổ, bất toại và vô ngã. Ai hiểu được như vậy là hiểu được chính 
mình.” Đối với người Phật tử, sự nổ rộ của những đóa hoa Giác Ngộ nở 
rộ cũng có nghĩa là sự phát sáng của trí tuệ. Trong đạo Phật, trí tuệ là 
quan trọng tối thượng, vì sự thanh tịnh có được là nhờ trí tuệ, do trí tuệ, 
và trí tuệ là chìa khóa dẫn đến giác ngộ và giải thoát cuối cùng. Nhưng 
Đức Phật không bao giờ tán thán tri thức suông. Theo Ngài, trí phải 
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luôn đi đôi với thanh tịnh nơi tâm, với sự hoàn hảo về giới: Minh Hạnh 
Túc. Trí tuệ phát sáng từ những đóa hoa Giác Ngộ là loại trí tuệ đạt 
được do sự hiểu biết và phát triển các phẩm chất của tâm, là trí tuệ 
siêu việt, hay trí tuệ do tu tập mà thành. Đó là trí tuệ của từ, bi, hỷ, xả, 
vị tha, của sự thông hiểu về luật nhân quả, của sự mong mỏi giải thoát, 
và của sự tầm cầu giác ngộ và giải thoát cho tha nhân. Đó là trí tuệ 
giải thoát chứ không phải là sự lý luận hay suy luận suông. Tuy nhiên, 
người Phật tử thuần thành không bao giờ yêu mến trí tuệ, không đi tìm 
trí tuệ, cũng không sùng bái trí tuệ. Mặc dù những điều này có ý nghĩa 
của nó và liên quan đến sự sống còn của nhân loại, người Phật tử 
thuần thành chỉ dùng trí tuệ để áp dụng thực tiễn những lời dạy của 
Đức Phật nhằm dẫn người theo đi đến sự xả ly, giác ngộ, và giải thoát 
cuối cùng. Mà thật vậy, để cho những đóa hoa giác ngộ luôn nở trong 
ta là con đường duy nhất đưa chúng sanh chuyển từ thế giới Ta Bà 
nhiễm trược đến chỗ thanh tịnh của Niết Bàn. Nói tóm lại, những đóa 
hoa giác ngộ có thể giúp chúng sanh vượt lên khỏi hết thảy những khổ 
đau phiền não để đạt đến một trạng thái tâm thức cao nhất mà Phật 
giáo gọi là Niết Bàn. Mong sao cho những đóa hoa Giác Ngộ nở rộ 
khắp cùng năm châu bốn bể, để một ngày nào đó, pháp giới chúng 
sanh đồng thành Phật Đạo! 


Let's the Flowers 0ƒ Enlightenment 
Always Bloom In Qur Minds 


The opportunity our precious human lives does not last Íorever. 
Sooner or later, death comes to everyone. The very true nature of our 
lives 1s Impermanent, and death inevitable. When we first took birth, 
given the countless number of bodies Into which we have been born. 
Death 1s an mrrevocable result of living. Therefore, we should not 
Ipnore 1f; on the contrary, It 1s good to think about 1t serlously. 
According to the Buddhist point of view, death 1s not an end but a 
means leading to another rebirth. The conscious mind only migrates 
from life to life. The sfarting point of such a process 1s Impossible to 
retrace. However, our existence In samsara ¡1s not naturally Infinite. 
Also according to the Buddhist point of view, 1 1s possible to put an end 
to 1t. ÀA seed has no beginning but it 1s not naturally Infinite, 1ƒ we burn 
the seed we can destroy 1s potential to grow. That 1s the end of it. The 
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only way to do 1s to let the flowers of enlightenment always bloom In 
our minds. Why? Because once the flowers of enlightenment bloom 1n 
our minds, we no longer continue fo grow any seed for this endless 
rebrrth cycle. 

Due to our deluded mind, even In this present lie, we are 
consfanfly operating with negative actions. We do not have much 
Íreedom from afflictive emotions. We are enslaved by them. We are 
prIsoners of our own devices. For example, when anger rIses in us, We 
become completely under the control of this afflicive emotion. lt 
makes us think and act in ways we do not want to. IÝ we step back and 
look In a mirror when we become angry, we will see what anger has 
done to us. We will see anger”s power to destroy us and others around 
us. We might wonder 1f it is indeed possible to explate a non-virtuous 
deed such as one of these five heinous crimes. According to 
“Prasanghika Madhyamika,” any kind of negative deed can be 
explated. This Is a property of negativities. If we do not leave them 
unattended until they are ripen, we can purify them. Non-virtuous 
deeds are negative by nature but have the quality of being purified. 
There are people who believe that they can get away with whatever 
negative action they commit. They are those who do not believe 1n the 
law of cause and effect We have no comment on these people. 
Sincere Buddhists should always remember that according to the law of 
cause and effect, the consequences of any kind of act one commIts, 
Virfuous or non-virtuous, must be faced by that same person. In other 
words, each person 1s responsible for his own actions. And again, the 
only way to do this 1s to let the flowers of enlightenment always bloom 
in our minds. Why? Because once the flowers of enlightenment bloom 
1n our minds, we are able to pur1fy all negative and non-virtuous deeds 
1n the past; at the same time, we can avoid similar negative and non- 
virtuous deeds at the present and ¡n the future. 

However, the flowers of enlightenment only bloom when we are 
content with few desires; or when we have few desires. Here “desires” 
include not only the desire for money and material things but also the 
wish for status and fame. It also Indicates seeking the love and service 
of others. In Buddhism, a person who has atfained the mental stage of 
deep faith has very few desires and 1s indifferent to them. We must 
no(e carefully that though such a person 1s indifferent to worldly 
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desires, he 1s very eager for the truth, that 1s, he has a great desire for 
the truth. To be indifferent to the truth 1s to be slothful in life. To be 
content with few desires also means to be satisfied with litle material 
gann, that 1s, not to feel discontented with one”s lot and to be free from 
worldly cares. This does not mean to be unconcerned with self- 
Improvement but to do one”s best In one”s work without discontent. 
Such a person will never be Ignored by those around him. But even I1f 
people around him I1gnored him, he would feel quite happy because he 
lives like a king from a spiritual point of view. We must have few 
desires 1n two areas: the desires for food and sex. Food and sex support 
Ipnorance 1n perpetrating all sort of evil. Thus, Confucius taught: “Food 
and sex are part of human nature.” That 1s to say we are born with the 
craving for foos and sex. Why 1s that we have not been able to 
demolish our Ignorance, eliminate our afflictions, and reveal our 
wisdom? Because we always crave for food and sex. Sincere Buddhists 
should always remember that food gives rise to sexual desire, and 
sexual desire øIves rise to Ignorance. Once the desire for food arises, 
the desire for sex arises as well. Men are attracted to beautiful women, 
and women are charmed by handsome men. People become I1nfatuated 
and obsessed and cannot see through their desires. The nourishment 
from the food we eat Is transformed Into reporductive essence; and 
once that essence 1s full, sexual desire arIses. Sincere Buddhists should 
always remember that the less tasty the food 1s, the better. Food should 
not be regarded as too Important. Sincere Buddhists should practice 
moderaton and eat only enough to sustan ourselves. We should 
neither eat very rịch food, nor eat spoIlt food, for either one could ruin 
our health. 

Finally, the flowers of enliphtenment only bloom when we 
understands things as they really are, that 1s seeing the Impermanent, 
unsatisfactory, and non-substantial or non-self nature of the five 
aggregates of clinging 1n ourselves. It Is not easy fo understand 
ourselves because of our wrong concepts, baseless illusions, 
perversions and delusions. It 1s so difficult to see the real person. The 
Buddha taught that to be a real knower, we must first see and 
understand the Impemanence of the five aggregates. He compares 
material form or body to a lump of foam, feeling to a bubble, 
perception to a mirage, mental formatlons or volitional activitles to 
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water-lily plant which 1s without heartwood, and consciousness fo an 
1llusion. The Buddha says: “Whatever material form there be whether 
past, future or present, internal, external, øross or subtle, low or lofty, 
far or near that material form 1s empty, unsubstantial and without 
essence. In the same manner, the remaining agsregates: feeling, 
perception, menfal formation, and consciousness are also empty, 
unsubstantial and without essence. Thus, the fÍive aggregates are 
Impermanent, whatever 1s  Impermanent, that 1s  suffering, 
unsatisfactory and without self. Whenever you understand this, you 
understand yourselves.” To Buddhists, the blooming of the flowers of 
enlightenment bloom also means the i1llumination of wisdom. In 
Buddhism, wisdom 1s of the highest Importance; for purification comes 
through wisdom, through understanding; and wisdom 1n Buddhism 1s 
the key to enlightenment and final liberation. But the Buddha never 
praised mere Intellect. According to him, knowledge should go hand In 
hand with purity of heart, with moral excellence. Wisdom gained by 
understanding and development of the qualities of mind and heart 1s 
wisdom par excellence. It Is the knowledge of loving kindness, of 
compassion, of Joy, of letting go, of altruism, of understanding of the 
law of cause and effect, of wishing for freedom, of seeking 
enlightenment and emancipation for others. Ït 1s saving knowledge, and 
not mere speculation, logic or specIous reasoning. However, devout 
Buddhists never fall in love with wisdom; nor induce the search after 
wisdom; nor adore wisdom. Although wisdom really has 1s significance 
and bearing on mankind, devout Buddhists should use 1t as an 
encouragement of a practical application of the teaching that leads the 
follower to dispassion, enlipghtenment and final deliverance. Às a 
matter of fact, letting the flowers of enlightenment bloom 1n us 1s the 
only way that can help sentient beings to transfer from the Tainted 
Saha World to the purlty of Nirvana. In short, the flowers of 
enlightenment can help sentient beings rise above all sufferings and 
afflictions to the highest state of consciousness which Buddhism calls 
Nirvana. Hoping that the flowers of enliphtenment are blooming 
everywhere, so that one day all beings will achieve Buddhahood 
together! 
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Chương Hai Mươi Tám 
Chapter Twenty-Eighí 


Bát Đại Nhân Giác 


Người Phật tử nhất định phải có một nền tảng tu hành vững chắc, 
trong đó chúng ta không thể thiếu việc am hiểu về sự giác ngộ trong tu 
tập. Như trên đã để cập, giác ngộ là sự tỉnh thức và nhận biết về Phật 
và làm sao để đạt đến Phật quả. Giác ngộ trong Phật giáo là đạt được 
sự chứng ngộ thâm sâu của cái có nghĩa là Phật và làm sao để đạt đến 
Phật quả. Trong kinh điển Phật giáo có bộ kinh nói về tám điều giác 
ngộ. Xét về phương diện hình thức thì kinh văn rất đơn giản. Kinh văn 
rất cổ, văn thể của kinh thuộc loại kết tập như Kinh Tứ Thập Nhị 
Chương và Kinh Lục Độ Tập. Tuy nhiên, nội dung của kinh rất sâu sắc 
nhiệm mầu. Sa môn An Thế Cao, người Parthia, dịch từ Phạn sang Hán 
vào khoảng năm 150 sau Tây Lịch (đời Hậu Hán) tại Trung Tâm Phật 
Giáo Lạc Dương. Hòa Thượng Thích Thanh Từ dịch từ Hán sang Việt 
vào khoảng thập niên 70s. Nguyên văn bản kinh bằng Phạn ngữ không 
biết còn lưu truyền tới ngày nay hay không. Kinh nầy thích hợp với cả 
hai truyền thống Phật giáo Nguyên Thủy và Đại Thừa. Kỳ thật, từng 
điều trong tám điều giác ngộ của các bậc vĩ nhân trong kinh nầy có thể 
được coi như là để tài thiển quán mà hàng Phật tử chúng ta, đêm lẫn 
ngày hằng giữ thọ trì, chí thành tụng niệm ghi nhớ, tám điều giác ngộ 
của các bậc vĩ nhân. Đây là tám Chơn Lý mà chư Phật, chư Bồ Tát và 
các bậc vĩ nhân đã từng giác ngộ. Sau khi giác ngộ, các vị ấy lại tiến 
tu vô ngần từ bi đạo hạnh để tăng trưởng trí huệ. Dùng thuyền Pháp 
Thân thong dong dạo chơi cõi Niết Bàn, chỉ trở vào biển sanh tử theo 
đại nguyện cứu độ chúng sanh. Các bậc nầy lại dùng tám Điều Giác 
Ngộ để khai lối dắt dìu chúng sanh, khiến cho ai nấy đều biết rành sự 
khổ não của tử sanh sanh tử, để từ đó can đảm xa lìa ngũ dục bợn nhơ 
mà quyết tâm tu theo Đạo Thánh. Nếu là Phật tử phảẩi nên luôn trì tụng 
kinh nầy, hằng đêm thường trì tụng và nghĩ tưởng đến tám điều nầy 
trong mỗi niệm, thì bao nhiêu tội lỗi thẩy đều tiêu sạch, thong dong 
tiến vào nẻo Bồ Đề, nhanh chóng giác ngộ, mãi mãi thoát ly sanh tử, 
và thường trụ nơi an lạc vĩnh cửu. Ai trong chúng ta cũng đều khao 
khát sâu xa muốn đạt được hạnh phúc và cố sức tránh né khổ đau 
phiền não; tuy nhiên, những hành vi và cách ứng xử của mình trong 
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cuộc sống hằng ngày chẳng những không mang lại được hạnh phúc, 
mà ngược lại, chúng chỉ làm tăng thêm khổ đau phiền não cho chính 
mình. Tại sao lại như vậy? Phật giáo cho rằng chỉ đơn thuần là chúng 
ta không giác ngộ chân lý. Phật giáo cho rằng các kinh nghiệm có vẻ 
như vui sướng trên cõi đời nầy thực chất đều là những trạng thái đau 
khổ. Phật tử thuần thành nên thấy rõ vấn để nằm ở chỗ chúng ta cảm 
nhận chúng như những trạng thái vui sướng chỉ vì khi so sánh với 
những kinh nghiệm khổ đau phiển não thì chúng có vẻ như là nhẹ 
nhàng và thoải mái hơn, thế thôi. Phật tử nên ngày đêm hết lòng đọc 
tụng và thiển quán về tám điều giác ngộ lớn mà chư Đại Bồ Tát đã 
khám phá. 

Điều Giác Ngộ Thứ Nhất là giác ngộ rằng cõi thế gian là vô 
thường, đất nước nguy ngập, bốn đại khổ không, năm ấm không phải 
ta, luôn sinh luôn diệt thay đối, hư ngụy vô chủ, tâm là nguồn ác, hình 
là rừng tội bất tịnh, hãy quán sát như thế mà lìa dần sanh tử. Đời vô 
thường quốc độ bở dòn, tứ đại khổ không, năm ấm không phải ta, đổi 
đời sanh diệt chẳng lâu, giả dối không chủ lý mầu khó tin, tâm là 
nguồn ác xuất sanh, thân hình rừng tội mà mình chẳng hay, người nào 
quán sát thế nầy sẽ lần hồi sanh tử sớm chầy thoát ra. Điều Giác Ngộ 
Thứ Hai là giác ngộ rằng ham muốn nhiều là khổ nhiễu. Tất cả những 
khó khăn trên đời nầy đều khởi lên từ lòng tham dục. Những ai ít ham 
muốn thì mới có khả năng thư giản, thân tâm mới được giải thoát khỏi 
những hệ lụy của cuộc đời. Tham dục nhiều, khổ thiệt thêm nhiều 
(ham muốn nhiều là khổ nhiều). Nhọc nhằn sanh tử bao nhiêu (tất cả 
những khổ nhọc trên đời đều do ham muốn mà ra) bởi do tham dục, mà 
chiêu khổ nầy. Những ai có ít ham muốn thì thân tâm được giải thoát 
tự tại (bớt lòng tham dục chẳng gây, thân tâm tự tại vui nầy ai hơn). 
Điều Giác Ngộ Thứ Ba là giác ngộ rằng tâm chúng sanh không bao giờ 
biết đủ, chỉ tham cầu nhiều nên tội ác luôn tăng. Trong cuộc sống hằng 
ngày lúc nào họ cũng mong được ăn ngon, mặc đẹp, trang sức lộng lẫy, 
nhưng những thứ nầy chỉ làm mình thỏa mãn trong một thời gian ngắn 
mà thôi, nhưng sau đó một thời gian chính những thứ đã từng mang lại 
niềm vui cho mình giờ đây có thể làm cho mình nhàm chán. Cũng như 
vậy, danh vọng mà chúng ta đang có cũng không khác gì. Ban đầu 
mình có thể nghĩ rằng mình thật hạnh phúc khi được nổi danh, nhưng 
sau một thời gian, những gì mình cảm thấy có thể chỉ còn là sự nhàm 
chán và không thỏa mãn. Bậc Bồ Tát không thế, mà ngược lại tâm 


337 


luôn biết đủ, luôn thanh bần lạc đạo, luôn lấy trí huệ làm sự nghiệp tu 
hành. Đắm mê trần mải miết chẳng dừng, một bề câu được vô chừng, 
tội kia thêm lớn có ngừng được đâu, những hàng Bồ Tát hiểu sâu, nhớ 
cầu tri túc chẳng lâu chẳng sờn, cam nghèo giữ đạo là hơn, lầu cao trí 
huệ chẳng khờn dựng lên. Điều Giác Ngộ Thứ Tư là giác ngộ rằng 
biếng lười là đọa lạc, nên thường phải tu hành tinh tấn để dẹp tắt tứ 
ma mà thoát ra ngục ngũ ấm và tam giới. Kẻ biếng lười hạ liệt tầm 
luân, thường tu tinh tấn vui mừng, dẹp trừ phiền não ác quân nhiều đời, 
bốn ma hàng phục như chơi. Ngục tù ấm giới thẳnh thơi ra ngoài. Điều 
Giác Ngộ Thứ Năm là giác ngộ rằng vì sĩ mê nên phải sinh tử tử sinh 
không dứt. Vì thế Bồ Tát luôn học nhiều, nghe nhiều để phát triển trí 
huệ, thành tựu biện tài. Nhờ vậy mà có thể giáo hóa hết thảy chúng 
sanh vào cảnh giới hỷ lạc. Ngu si là gốc khổ luân hồi, Bồ Tát thường 
nhớ không nguôi. Nghe nhiều học rộng chẳng lơi chút nào, vun bồi trí 
tuệ càng cao, biện tài đầy đủ công lao chóng thành. Đặng đem giáo 
hóa chúng sanh, Niết bàn an lạc còn lành nào hơn. Điều Giác Ngộ Thứ 
Sáu là giác ngộ rằng nghèo khổ sinh nhiều oán hận giận hờn, từ đó mà 
ác duyên kết tụ. Bồ Tát bình đẳng bố thí, không phân biệt kẻ oán 
người thân, chẳng nghĩ đến lỗi xưa, cũng không ghét người đương thời 
làm ác. Người khổ nghèo lắm kết oán hờn, không duyên tạo tác ác đâu 
sờn. Bồ Tát bố thí, ai hơn kẻ nầy, lòng không còn thấy kia đây; ít khi 
nhớ đến buồn gây thuở nào. Dù người làm ác biết bao, một lòng 
thương xót khổ đau cứu giùm. Điêu Giác Ngộ Thứ Bảy là giác ngộ rằng 
ngũ dục dẫn đến lỗi vạ. Dù cùng người tục sinh sống mà không nhiễm 
thói trần tục. Như vị Tỳ Kheo xuất gia, thường chỉ tam y nhất bát, sống 
thanh bần lạc đạo, giới hạnh thanh cao, bình đẳng và từ bi với tất cả 
chúng sanh mọi loại. Năm dục gây lầm lỗi ngất trời. Tuy người thế tục 
ngoài đời; mà lòng không nhiễm vui chơi thế tình, ba y thường nhớ của 
mình, ngày nào sẽ được ôm bình ngao du. Chí mong lìa tục đi tu, đạo 
gìn trong sạch chẳng lu không mờ. Hạnh lành cao vút kính thờ, thương 
yêu tất cả không bờ bến đâu. Điều Giác Ngộ Thứ Tám là giác ngộ lửa 
dữ sanh tử gây ra vô lượng khổ não khắp nơi. Bồ Tát phát đại nguyện 
cứu giúp tất cả chúng sanh mọi loài, cùng chịu khổ với chúng sanh mọi 
loài, và dẫn dắt chúng sanh đến cảnh giới an lạc. Tử sanh hoài đau khổ 
vô cùng. Phát tâm dõng mãnh đại hùng, quyết lòng độ hết đồng chung 
Niết bàn. Thà mình chịu khổ muôn vàn, thay cho tất cả an nhàn thẳnh 
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thơi. Mọi người đều được vui tươi, đến bờ giác ngộ rạng ngời hào 
quang. 


Eight Awakenings 0ƒ Great People 


Buddhists must defimtely build up thet1r foundation in which we 
cannot lack understanding of the enlightenment In cultivation. AÀs 
above mentioned, enlightenmert 1s a complete and deep realization of 
what 1t means to be a Buddha. In Buddhism, enlightenment 1s achieving 
a complete and deep realization of what It means to be a Buddha and 
how to reach Buddhahood. There are many sets of sutras in Buddhist 
Scriptures, among them, there 1s a sutra tiled Eight Awakenings of 
Great People. The form of the sutra Is very simple. The text form 1s 
ancient, Just like the Forty-Iwo Chapters and the Sutra on the Six 
Paramitas. However, Its content 1s extremely profound and marvelous. 
Shramana An Shi Kao, a Partian monk, translated from Sanskrit Into 
Chinese In about 150 A.D. (during the Later Han Dynasty). Most 
Venerable Thích Thanh Từ translated from Chinese I1nto Vietnamese 1n 
the 1970s. The original text of this sutra in Sanskrit 1s still extant to this 
day. This sutra 1s entirely In accord with both the Theravada and 
Mahayana traditions. In fact, each of the eight Items In this sutra can be 
considered as a subJect of meditation which Buddhist disciples should 
at all times, by day and by night, with a sincere attitude, recite and 
keep In mind eight truths that all great people awaken to. These are 
eight Truths that all Buddhas, Bodhisattvas and great people awaken 
to. After awakening, they then energetically cultivate the Way. By 
steeping themselves In kindness and compassion, they ørow wisdom. 
They sail the Dharma-body ship all the way across to Nirvana”s other 
shore, only to re-enter the sea of death and rebirth to rescue all living 
beings. They use these Eight Truths to point out the right road to all 
beIngs and In this way, help them to recognize the anguish of death and 
rebirth. They Inspire all to cast off and forsake the Five Desires, and 
Instead to cultivate their minds in the way of all Sages. If Buddhist 
disciples recite this Sutra on the Eight Awakenings, and constantly 
pondđer Ifs meaning, they will certainly eradicate boundless offenses, 
advance toward Bodhi, quickly realize Proper Enlightenment, forever 
be free of death and rebirth, and eternally abide In Joy. Every one 0Ÿ us 
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knows what we deeply aspire to gain 1s happiness and what we try to 
avoid 1s sufferings and afflictions; however, our acftions and behaviors 
1n dally life do not bring us any Joy and happiness; on the contrary, they 
only lead us to more sufferings and afflictions. Why? Buddhism 
believes that we cause our own sufferings and afflictions because we 
are not awakening of the truth. Buddhism claims that experiences 
which are apparently pleasurable in this world are ultimately states of 
suffering. Devout Buddhists should see clearly the point 1s that we 
perceive them as states of pleasure only because, In compariIson to 
states of sufferings and afflictions, they appear as a form of relief. A 
disciple of the Buddha, day and night, should wholeheartedly recite 
and meditate on the eight awakenings discovered by the great beIngs. 
The First Awakenmg 1s the awareness that the world Is 
Impermanent. All regimes are subJect to fall; all things composed of 
the four elements that are empty and contain the seeds of suffering. 
Human beings are composed of five aggregates, and are without a 
separate self. They are always In the process of change, consfantly 
being born and constantly dying. They are empty of self, without 
sovereignty. The mind 1s the source of all unwholesome deeds and 
confusion, and the body 1s the forest of all mmpure actlons. lÝ we 
meditate on these facts, we can gradually be released from the cycle of 
birth and death. The world 1s Impermanent, countries are perilous and 
fragile; the body”s four elemenfs are a source of pain; ultimately, they 
are empty; the Five Aggregates (Skandhas) are not me; death and 
rebirth are simply a serles of transformations; misleading, unreal, and 
unconfrollable; the mind 1s the wellspring of evil; the body 1s the 
breeding ground of offenses; whoever can investigate and contemplate 
these truths, wIll gradually break free of death and rebirth. The Second 
Awakening 1s the awareness that more desire brings more suffering. 
The awareness that more desire brings more suffering. All hardships In 
daily life arise from greed and desire. Those with little desire and 
ambition are able to relax, their bodies and minds are free Írom 
enftanglement. Too much desire brings pain. Death and rebirth are 
tiresome ordeals which stem from our thoughts of greed and desire. By 
reducing desires, we can realize absolute truth and enJoy independence 
and well-being in both body and mind. The Thirđi Awakening 1S the 
awareness that the human mind 1s always searching for possessions and 
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never feels fulfiled. This causes Impure actions to ever Increase. In 
our đdaily líe we always want to have good food, nice clothes, 
attractive Jewllery, but we only feel satisfied with them for a short 
time, after that, the very same obJect that once gave us pleasure might 
cause us frustration now. The same can also be applied to fame. At the 
beginning we might think ourselves that we are so happy when we are 
famous, but after some time, 1t could be that all we feel 1s frustration 
and dissatisfaction. Bodhisattvas, however, always remember the 
pñnciple of having few desires. They live a simple life in peace In 
order to practice the Way, and consider the realization of perfect 
undestanding as their only career. Our minds are never satisfied or 
content with Just enough. The more we obtain, the more we want; thus 
we crea(e offenses and do evil deeds; Bodhisattvas do not make 
mistakes, Instead, they are always contenf, nurture the way by living a 
quiet life in humble surroundings. Their sole occupation 1s cultivating 
wisdom. The Fourth Awakening 1s the awareness of the extent to which 
laziness 1s an obsfacle to practice. For this reason, we must practice 
diligently to destroy the unwholesome mental factors which bind us, 
and to conquer the four kinds of Mara, in order to free ourselves from 
the prison of the five aggregates and the three worlds. Idleness and 
self-indulsence will be our downfall. With unflagsging vigor, Great 
people break through therr afflictions and baseness. They vanquish and 
humble the Four Kinds of Demons, and they escape from the prison of 
the Five Skandhas. The Hjh Awakenimng 1S the awareness that 
Ipnorance 1s the cause of the endless cycle of bìrth and death. 
Therefore, Bodhisattvas always listen and learn in order to develop 
therr understanding and eloquence. This enables them to educate living 
beings and bring them to the realm of great Joy. Stupidity and 
Ipnorance are the cause of death and rebirth, Bodhisattvas are always 
affentive to and appreciative of extensive study and erudition. They 
strive to expand their wisdom and refine their eloquence. Teaching and 
transfoming living beings, nothing brings them greater Joy than this. 
The Sixth Awakening 1s the awareness that poverty creates hatred and 
anger, which creates a vicious cycle of negative thoughts and actIivIty. 
When practicing generosity, Bodhiattvas consider everyone, friends 
and enemies alike, as equal. They do not condemn anyone”s past 
wrongdoinss, nor do they hate those who are presently causing harm. 
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The suffering of poverty breeds deep resentment; wealth unfairly 
distributed creates 1ll-will and conflict among people. So, Bodhisattvas 
practice giving and treat friend and foe alike. They neither harbor 
grudges nor despite evil-natured poeple. The Seventh Awakening 1s the 
awareness that the fÍive categoriles of desire lead to difficulties. 
Although we are in the world, we should try not to be caught up In 
worldly matters. ÀA monk, for example, has In his possession only three 
robes and one bowl. He lives simply In order to pratice the Way. His 
precepts keep him free of attachment to worldly things, and he treats 
everyone equally and with compasslon. Great people, even as laiIty, 
are not blightly by worldly pleasures; Instead, they constantly aspire to 
take up the three precepts-robes and blessing-bowl of the monastic lIfe. 
Therir ideal and ambition 1s to leave the household and family life to 
cultivate the way In Iimmaculate purity. Their virtuous qualities are 
lofty and sublime; their attitudes toward all creatures are kind and 
compassionate. The Eiehth Awakening 1s the awareness that the fire of 
birth and death 1s raging, causing endless suffering everywhere. 
Bodhisattvas should take the Great Vow to help everyone, fo suffer 
with everyone, and to guide all beings to the realm of great Joy. 
Rebirth and death are beset with measureless suffering and afflictions, 
like a blazing fire. Thus, great people make the resolve to cultivate the 
Great Vehicle to rescue all beings. They endure endless hardship while 
standing In for others. They lead everyone to ultimate happiness. 


342 


Phần Ba 
Chứng Nghiệm 
Trạng Thái Tâm Niết Bàn 


Part Three 
Affatmrng and ExperIencing 
the Mind State 0ƒ Nữyana 


344 


345 


Chương Hai Mươi Chín 
Chapter Twenty-Nine 


Niết Bàn 


Niết bàn là sự chấm dứt hoàn toàn những ham muốn và khổ đau 
phiền não. Niết Bàn là mục tiêu tối thượng của những người tu theo 
Phật. Khi chúng ta nói đến Niết Bàn chúng ta gặp phải những khó 
khăn trong việc diễn tả vì bản chất xác thực của một kinh nghiệm 
không thể và không bao giờ có thể được truyền đạt bằng ngôn từ. Kinh 
nghiệm này phải được mỗi người tự mình kinh qua, không có ngoại lệ. 
Chúng ta phải kinh qua việc chấm dứt khổ đau phiển não, những tai 
họa của luyến chấp, sân hận và vô minh. Khi chúng ta loại bổ được 
những nguyên nhân của khổ đau phiển não là chúng ta chứng nghiệm 
niết bàn cho chính mình. “Nirvana” là thuật ngữ Bắc Phạn chỉ “sự 
chấm dứt.” Từ “Nirvana” do sự kết hợp của tiếp đầu ngữ “nir” và căn 
ngữ động từ “va” có nghĩa là “thổi tắt” hay “dập tắt.” Đây là sự chấm 
dứt tiến trình hiện hữu của dục vọng để đạt tới niềm an lạc trường cửu. 
Niết bàn, chế ngự mọi dục vọng, đoạn tận luân hồi sanh tử. Đây là 
trạng thái cao nhất của hạnh phúc, bình an và thuần khiết. Đây cũng là 
mục tiêu tối hậu của mọi cố gắng của chư Phật tử (Mục tiêu tâm linh 
thù thắng trong Phật giáo), nhằm giải thoát khỏi sự tổn tại hạn hẹp. 
Niết bàn, trạng thái thoát khỏi tái sanh bằng cách diệt trừ mọi ham 
muốn và đoạn tận ngã chấp. Theo Kinh Lăng Già, Niết Bàn nghĩa là 
thấy suốt vào trú xứ của thực tính đúng chính thực tính (Niết Bàn giả 
kiến như thực xứ. “NÑirvana” gồm “Nir` có nghĩa là ra khỏi, và “vana” 
có nghĩa là khát ái. Nirvana có nghĩa là thoát khỏi luân hồi sanh tử, 
chấm dứt khổ đau, và hoàn toàn tịch diệt, không còn ham muốn hay 
khổ đau nữa (Tịch diệt hay diệt độ). Niết Bàn là giai đoạn cuối cùng 
cho những ai đã dứt trừ khát ái và chấm dứt khổ đau. Nói cách khác, 
Niết Bàn là chấm dứt vô minh và ham muốn để đạt đến sự bình an và 
tự do nội tại. Niết Bàn với chữ “n” thường đối lại với sanh tử. Niết bàn 
còn dùng để chỉ trạng thái giải thoát qua toàn giác. Niết Bàn cũng 
được dùng theo nghĩa trở về với tánh thanh tịnh xưa nay của Phật tánh 
sau khi thân xác tiêu tan, tức là trở về với sự tự do hoàn toàn của trạng 
thái vô ngại. Trạng thái tối hậu là vô trụ Niết Bàn, nghĩa là sự thành 
tựu tự do hoàn toàn, không còn bị ràng buộc ở nơi nào nữa. Niết Bàn 
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là danh từ chung cho cả Tiểu Thừa lẫn Đại Thừa. Theo Kinh Lăng Già, 
Đức Phật bảo Mahamati: “Nầy Mahamati, Niết Bàn nghĩa là thấy suốt 
vào trú xứ của thực tính trong ý nghĩa chân thật của nó. Trú xứ của 
thực tính là nơi mà một sự vật tự nó trú. Trú trong chính cái chỗ của 
mình nghĩa là không xao động, tức là mãi mãi tĩnh lặng. Nhìn thấy suốt 
vào trú xứ của thực tính đúng như nó nghĩa là thông hiểu rằng chỉ có 
cái được nhìn từ chính tâm mình, chứ không có thể giới nào bên ngoài 
như thế cả.” Sau khi Đức Phật vắng bóng, hầu hết các thảo luận suy 
luận siêu hình tập trung quanh đề tài Niết Bàn. Kinh Đại Bát Niết Bàn, 
những đoạn văn bằng tiếng Bắc Phạn vừa được phát kiến mới đây, một 
ở Trung Á và đoạn khác ở Cao Dã Sơn cho thấy một thảo luận sống 
động về các vấn đề như Phật tánh, Chân như, Pháp giới, Pháp thân, và 
sự khác nhau giữa các ý tưởng Tiểu Thừa và Đại Thừa. Tất cả những 
chủ điểm đó liên quan đến vấn để Niết Bàn, và cho thấy mối bận tâm 
lớn của suy luận được đặt trên vấn để vô cùng quan trọng nầy. 

Sự giải thích tương đối nhất của Niết Bàn là trạng thái cao nhất 
của thiển định 'đã dừng mọi ý tưởng và cẩm thọ." Niết Bàn cũng còn 
gọi là sự tận diệt các thức, tức là sự thực nghiệm vô phân biệt, bởi lẽ 
vòng luân hồi sanh tử được thành hình qua dòng tâm thức, và Niết Bàn 
chính là sự tiêu diệt sanh tử, là thực tại của vô ngã. Bằng những 
phương tiện tu tập thiển định để trí tuệ hiện tiền sẽ tịnh chỉ được tiến 
trình hoạt động của ý thức. Phật giáo luôn luôn dùng một số từ phủ 
định để tạm mô tả trạng thái không thể diễn tả được của Niết Bàn như: 
“Đây là sự không sanh, không hữu, không tạo, không tác, vân vân. Niết 
Bàn là trạng thái không đất, không nước, không có cảnh giới Không vô 
biên xứ hoặc Thức vô biên xứ. Niết Bàn không đến, cũng không đi, 
không đứng, không sanh, không diệt, không bắt đầu, không chấm dứt. 
Như thế là sự chấm dứt đau khổ. Vì vậy Niết Bàn là vượt ra ngoài sự 
đau khổ. Nơi đó không có thay đổi, không sầu muộn, không ô nhiễm. 
Nơi đó an lạc và hạnh phúc. Đây chính là hải đảo, là nơi trú ẩn, nơi về 
nương và mục đích tối hậu. Thêm vào đó, thuật ngữ “Nibbana' trong 
kinh điển Pali rõ ràng biểu thị một thực thể thống nhất thường hằng, 
tổn tại, vượt khỏi tam giới. Đây là bản chất vô tận, không thể diễn tả 
được, không sanh, không diệt và vượt qua tất cả những phân biệt đối 
đãi, đồng nhất với vô ngã. 

Đức Phật nói rằng Niết Bàn là hạnh phúc, là niềm an lạc tối 
thượng, bất tử, không có tạo tác, nó vượt ra ngoài đất, nước, lửa, gió. 
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Nó không thể nào dò hay đo lường được. Ngài đã diễn tả Niết bàn 
bằng những danh từ sau đây: vô tận, bất tùy thế, vô song, tối thượng, 
tối cao, vượt ra ngoài, nơi nương tựa tối thượng, chu toàn, an toàn, hạnh 
phúc, duy nhất, vô trụ, bất khả diệt, tuyệt đối trong sạch, siêu thế, vĩnh 
cửu, giải thoát, và vắng lặng, vân vân. Niết Bàn có những đặc tánh 
tổng quát sau đây: thường trụ, tịch diệt, bất lão, thanh tịnh, giải thoát, 
vô vi, bất sanh, an lạc, diệt độ, diệt sanh tử, diệt tham dục, và chấm 
dứt hết thảy khổ đau để đi vào an lạc. Nên luôn nhớ rằng khi mà bạn 
còn tái sanh vào cõi Ta Bà thì bạn phải còn chuẩn bị cho cuộc hành 
trình dài từ đây về nơi vĩnh hằng. Việc quan trọng nhất là bạn phải 
thường xuyên tu tập từ đó có thể bạn sẽ được trí tuệ cần thiết cho cuộc 
hành trình này. Đừng tìm kiếm những øì siêu việt hay thần thông trong 
đời này mà phải luôn nhìn thẳng về cứu cánh cuối cùng của bạn là 
Niết Bàn. 

Chữ Niết Bàn có nghĩa là “đoạn diệt” và từ đó dẫn đến thanh tịnh. 
Một vấn đề được nêu lên ở đây là có phải Niết Bàn chỉ là trạng thái 
biến đổi của trí tuệ hay nó là một chiều khác của thực tại. Chữ Niết 
Bàn được dùng cho cả trạng thái tâm lý biến đổi lẫn một trạng thái 
siêu hình học. Trong giáo điển Phật giáo đã có đầy dẫy những diễn đạt 
cho thấy Niết Bàn là một trạng thái biến đổi của nhân cách và ý thức. 
Sự biến đối này được mô tả bằng những từ ngữ phủ định như đoạn diệt 
ái dục và luyến chấp, nhưng cũng có khi từ ngữ này được dùng trong 
khẳng định như sản sanh trí tuệ siêu việt và an bình. Theo triết lý Phật 
giáo, có bốn cách để diễn tả Niết Bàn. Thứ nhất là “Phủ định”. Mô tả 
theo lối phủ định là phương thức thông thường nhất. Niết Bàn là bất tử, 
bất biến, bất diệt, vô biên, vô tác, vô sanh, vị sanh (chưa sanh), bất thệ, 
không bị hủy hoại, bất tạo, vô bệnh, vô lão, không còn đọa lạc vào 
chốn trầm luân, vô thượng, chấm dứt khổ đau, và giải thoát tối hậu. 
Thứ nhì là “Khẳng định”. Niết Bàn là an bình, cực lạc, trí tuệ siêu việt, 
thanh tịnh và an ổn. Kỳ thật tất cả mọi thứ hữu hạn đều là vô thường. 
Bản chất chủ yếu của nó là sanh và diệt. Nó sanh ra rồi lại bị hủy diệt. 
Sự đoạn diệt của nó đem lại thanh tịnh và an lạc. Sự đoạn diệt cũng có 
nghĩa là chấm dứt tham ái và khổ đau trong trạng thái tâm an tịnh. Nói 
theo cách khẳng định, Niết Bàn cũng có nghĩa là cực lạc, là trí tuệ siêu 
việt, sự chiếu sáng, và ý thức thuần túy trong sáng. Thứ ba là “Nghịch 
lý”. Phương thức này thường được tìm thấy nhiều nhất trong Bát Nhã 
Ba La Mật Đa hay trong các giáo điển Trung Quán. Niết Bàn trụ trong 
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cảnh giới vô sở trụ. Con đường duy nhất để đạt đến mục đích này là 
chứng nghiệm rằng theo nghĩa tối hậu thì không có bất cứ mục đích 
nào để đạt đến. Niết Bàn là thực tại mà thực tại lại là không tánh. Thứ 
tư là “Tượng trưng”. Sự mô tả theo cách tượng trưng khác với cách mô 
tả nghịch lý, nó tránh né lối diễn tả trừu tượng và thay vào đó lại sử 
dụng những hình ảnh cụ thể. Từ quan điểm này, Niết Bàn là chỗ an trú 
mát mẻ, là hòn đảo trong vùng ngập lụt, là bến bờ đằng xa, là Thánh 
thành, là nơi về nương, là chỗ che chở, là nơi dung thân an toàn. 

Theo Phật giáo, Niết Bàn có nhiều đặc tính. Thứ nhất, niết bàn có 
thể được vui hưởng ngay trong kiếp nầy như là một trạng thái có thể 
đạt được. Thứ nhì, Niết bàn có bốn phẩm hạnh cao thượng hay những 
bản chất siêu việt của Như Lai được thuyết giảng trong Kinh Niết Bàn 
(đây là bốn phẩm hạnh rốt ráo của Đức Như Lai, có bốn đức nầy tức là 
đắc Đại Bát Niết Bàn của Đại Thừa: thường đức, thể của Niết Bàn 
thường hằng bất biến, không sinh diệt (không còn bị chi phối bởi vô 
thường); lạc đức, thể của Niết Bàn tịch diệt vĩnh an; ngã đức; tịnh đức, 
thể của Niết Bàn giải thoát khỏi mọi cấu nhiễm. Ngoài ra, Niết Bàn 
còn có những đặc tính khác. Thứ nhất là sự triệt tiêu hoàn toàn của 
ham muốn và đau khổ. Mục tiêu tối thượng của những người tu Phật. 
Trạng thái có thể đạt được bằng những ước vọng chánh đáng như thanh 
tịnh cuộc sống và tận diệt bản ngã. Phật đã nói về Niết Bàn như một 
nơi không sanh, không diệt. Thứ nhì, niết bàn là một trạng thái tính 
thần có thể chứng ngộ được. Sự kiện rõ ràng chứng tổ Niết bàn không 
phải là một trạng thái hư vô. Thứ ba, niết bàn không phải là một nơi 
chốn hay một loại thiên đàng cho linh hồn trú ẩn trong đó. Niết Bàn là 
trạng thái chứng đắc tùy thuộc chính bản thân này, và trạng thái này có 
thể chứng nghiệm ngay trong đời này. Niết Bàn vượt ra ngoài sự diễn 
tả của văn tự ngôn ngữ. Nó vượt ra ngoài phạm trù thời gian và không 
gian mà phàm phu diễn tả. Thứ tư, niết bàn là nơi (nếu chúng ta có thể 
tạm gọi như vậy) mà tham sân sĩ bị diệt tận và các lậu hoặc bị đoạn 
tận. Tuy nhiên, có một số tà kiến về Niết Bàn. Niết bàn là thường 
hằng vĩnh cửu; tuy nhiên tà đạo lại cho rằng ngay cả Niết bàn cũng vô 
thường. Niết bàn là chân Phật tánh; tuy nhiên tà đạo cho rằng làm gì 
có cái Phật tánh. Niết bàn là nơi của an lạc; tuy nhiên tà đạo lại cho 
rằng mọi nơi kể cả Niết bàn đều khổ chứ không vui. Đây là một trong 
tám điên đảo thuộc Vô thường điên đảo. Đạo Phật cho rằng Niết bàn 
là thường hằng vĩnh cửu; tuy nhiên tà đạo lại cho rằng ngay cả Niết 
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bàn cũng vô thường. Niết bàn là thanh tịnh; tuy nhiên, tà đạo cho rằng 
ngay cả Niết bàn cũng bất tịnh. Đây là một trong tám điên đảo thuộc 
Vô thường điên đảo. Đạo Phật cho rằng Niết bàn là thường hằng vĩnh 
cửu; tuy nhiên tà đạo lại cho rằng ngay cả Niết bàn cũng vô thường. 
Ngay từ thời Đức Phật còn tại thế đã có những vấn để liên quan 
đến Niết Bàn. Một số sinh ra từ bào thai, kẻ ác thì đọa vào địa ngục, 
người chính trực thì sinh lên chư thiên, nhưng cõi Niết bàn chỉ dành 
riêng cho những ai đã diệt sạch nghiệp sanh tử. Theo Kinh Pháp Cú, 
mỗi khi có người hỏi Phật còn tổn tại sau khi chết hay không, hay Ngài 
đi vào thế giới nào sau khi Niết Bàn, luôn luôn Ngài im lặng. Khi Phật 
im lặng trước một câu hỏi cần trả lời là “phải” hay “không,” thì sự im 
lặng của Ngài thường có nghĩa là thừa nhận. Nhưng sự im lặng của 
Ngài trước câu hỏi về Niết Bàn là bởi vì thính giả của Ngài không thể 
hiểu nổi cái triết lý sâu xa nằm trong đó. Vấn để then chốt của đạo 
Phật, dù chủ trương hình thức hay chủ trương duy tâm, đều quy vào sự 
tận diệt phiền não; bởi vì trạng thái méo mó đó của tâm được coi như 
là cội nguồn của tất cả mọi tội lỗi trong đời sống con người. Phiển não 
có thể bị diệt tận ngay trong hiện thế. Do đó, giải thoát sự méo mó như 
thế của tâm là đối tượng chính của tu trì trong Phật giáo. Niết Bàn hay 
sự tận diệt của phiền não, của dục vọng, của giác năng, của tâm trí, và 
ngay cả diệt tận ý thức cá biệt của con người. Trong tâm của người 
theo đạo Phật, Niết Bàn không chứa bất cứ ý tưởng thần thánh hóa nào 
về Đức Phật. Nó đơn giản chỉ cho sự liên tục vĩnh cửu của nhân cách 
của Ngài trong ý nghĩa cao nhất của chữ nầy. Nó chỉ cho việc trở về 
Phật tánh bản hữu của Ngài, là thân Chánh Pháp của Ngài chứ không 
phải là thân kinh điển như một số lầm tưởng. Pháp có nghĩa là lý thể 
mà Phật đã nhận được trong giác ngộ viên mãn. Niết bàn là thân lý thể 
không bị hạn cuộc trong ngôn ngữ nào cả. Các nhà chủ trương hình 
thức chủ trương kinh điển là sự biểu dương trọn vẹn cho lý thể của 
Phật. Do đó họ quan niệm Phật vĩnh viễn tổn tại trong thân giáo pháp, 
còn Niết Bàn là diệt tận vô dư của Ngài. Nguyên lý Niết Bàn hay 
trạng thái tắt lửa trong ánh sáng của thời gian và không gian. Đối với 
các triết gia, nhất là triết gia Ấn Độ, nếu tin rằng không gian và thời 
gian là vô hạn, thì đó là một ảo tưởng. Tuy nhiên, đạo Phật chưa từng 
nói không gian và thời gian là vô hạn, vì đạo Phật coi chúng là những 
chất thể vật lý. Lý thuyết không gian xoắn ốc do các nhà vật lý học 
hiện đại để ra, khá đả thông thuyết Niết Bàn. Vũ trụ hay pháp giới nói 
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theo thuật ngữ là khu vực được chiếm cứ bởi không gian và thời gian, 
và trong khu vực đó chúng kiểm soát những ngọn sóng của hiện hữu. 
Vậy trên thực tiễn, thế giới thời-không là đại dương của những làn 
sóng sinh tử. Nó là môi trường của chu kỳ sinh tử, thế giới của sáng 
tạo, của năng lực, của nhân duyên, của ý thể, của tự tạo, và của biến 
hành. Nó là môi trường của dục, của sắc và tâm. Không gian được coi 
như là một trong ngũ đại hay năm hành chất, và đôi khi nó được trình 
bày là có hình dáng tròn. Một số trường phái coi thời gian là thực hữu, 
một số khác nói nó bất thực. Nhưng cần ghi nhận đặc biệt rằng thời 
gian chưa hề được coi như hiện hữu tách biệt không gian. Thế có nghĩa 
là, mọi loài và mọi vật đều có thời gian của riêng nó. Không gian và 
thời gian luôn luôn nương nhau. Loài người có trường độ sống trung 
bình, hay tuổi thọ khoảng trăm năm. Nhưng có người nói loài hạc lại 
sống cả ngàn năm, rùa sống tới vạn tuổi. Với các loài trời, người ta nói 
một ngày một đêm của chúng dài bằng cả 50 năm của người trần gian. 
Trái lại, ruồi nhặng chỉ sống ngắn ngủi trong một ngày. 


Nữrvana 


Total extinction of desires and sufferings. Nirvana 1s the supreme 
goal of Buddhist endeavor. When we speak about Nirvana we 
encounter some problems of expression, because the exact nature of an 
experience cannot and never can be communicated merely by words. 
This experience must be experienced directly by each one of us, 
without any exception. We have to experience the end of sufferings 
and afflictions for ourselves, and the only way we can do this 1s by 
eliminating the causes of sufferings and afflictions: the attachment, 
aversion, and Ignorance. When we have eliminated such causes of 
sufferings and afflictions, then we will experlence nirvana for 
ourselves. “Nirvana” 1s a SanskrIt term for “cessation.” The term 1s a 
combination of the Sanskrit prefix “mir” plus the verbal root “va” and 
literally means “blow ouf” or “extinguish.” 'This 1s a “cessation” of the 
process of becoming, eternal peace, or extinction or Ultimate reality 
Absolute Truth, or the state achieved by the conquest of craving, the 
extinction of birth and death. Thịs 1s the highest state of bliss, peace 
and purity. This 1s the unconditioned reality. This 1s also the supreme 
Goal of Buddhist endeavour (the spiritual goal of Buddhism); release 
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{rom the limifations of existence. A state which 1s free from rebirth by 
extInguishing of all desires and the elimination of egoIsm. According to 
the Lankavatara Sutra, Nirvana means to see the abode of reality as It 
1s, and after seeing this a Bodhisattva with great compassion forgo hIs 
own nirvana ¡in order to lead others to liberation. Nirvana consists Of 
“mr` meaning exit, and “vana” meaning craving. Nirvana means the 
extInguishing or liberating from existence by ending all suffering. So 
Nirvana ¡s the total extinction of desires and sufferings, or release (giải 
thoát). It 1s the final stage of those who have put an end to suffering by 
the removal of craving from ther mind. In Mahayna Buddhism, 
Nrrvana has the floowing meaninss: inaction or without effort (diệt), no 
rebrrth (vô sanh), calm Joy (an lạc), and extinction or extinguish or 
tranquil extinction or transmigration to extinction (tịch diệt). In other 
word, Nirvana means extincion of ignorance and craving and 
awakening to inner Peace and Freedom. Nirvana with a small “n” 
stands against samsara or birth and death. Nirvana also refers to the 
state of liberation throuph full enlightenment. Nirvana 1s also used In 
the sense of a return to the original purity of the Buddha-nature after 
the disolution of the physical body that 1s to the perfect freedom of the 
unconditioned state. The supreme goal of Buddhist endeavor. An 
attainable state In this life by right aspiration, purity of life, and the 
eliminatlon of egoism. The Buddha speaks of Nirvana as “Unbormn, 
unoriginated, uncreated, and unformed,” contrasting with the born, 
Originated, created and formed phenomenal world. The ultimate sfate 
1s the Nirvana of No Abode (Apratisthita-nirvana), that 1s to say, the 
attainment of perfect freedom, not being bound to one place. Nirvana 1s 
used In both Hinayana and Mahayana Buddhist schools. In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha told Mahamati: “Oh Mahamati, 
NÑirvana means seeing Into the abode of reality In 1ts true significance. 
The abode of reality 1s where a thing stands by Itself. To abide 1n one”s 
self-statlon means not to be astir, 1.e., to be eternally qulescent. By 
seeing Into the abode of realify as If is means to understand that there 
1s only what 1s seen of one”s own mind, and no external world as such.” 
After the Buddha”s departure, most of the metaphysical discussions and 
speculatons centered round the subJect of Nirvana. The 
Mahaparimirvana Sutra, the Sanskrt frapments of which were 
discovered recently, one in Central Asia and another In Koyasan, 
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indicates a vivid discussion on the questlons as to what 1s “Buddha- 
nature,` “Phusness,` “the Realm of Principle,` “Dharma-body” and the 
distinction between the Hinayana and Mahayana ideas. All of these 
topIcs relate to the problem of Nirvana, and indicate the great amount 
of speculationundertaken on this mosf Important quesfion. 

The most probable expalantion of Nirvana 1s that 1t 1s the highest 
level of meditation, the ceasing of ideation and feeling. The attainment 
of Nirvana 1s also called the cessation of conscIousness, since rebirth 1s 
effected through the medium of vijnana and the Nirvana 1s the 
cessaton of rebirth, the realty of no-self In the steam of 
COnScIousness processes, of which vijnana consists, Is stopped and 
emptied, usually by means of the meditational exercises to Insight 
exIst. Buddhism had always maintained that the state of Nirvana can 
not be expressed in words by a lot of negation such as: “There 1s the 
not-born, the not-become, the not-created, the not-compounded. There 
1s the realm where there Is neither earth nor water; neither the 
boundless realm of space nor boundless consciousness. There 1s neither 
coming nor going nor sfanding, neither origination nor annihilation... 
Thịs 1s the end of suffering. So, Nirvana 1s beyond all suffering and 
change. It 1s as unfading, still, undecaying, taintless, as peace and 
blissful. It 1s an 1sland, the shelter, the refuge and the goal. In addition, 
the term Nibbana In the literature of Pali Nikayas clearly refers to a 
unty eternally existing beyond the three world. It 1s Infinie, 
inexpressible, unborn, undecaying and empty. It is homogeneous and 
knows no I1ndividuality. In 1t, all discriminations or dichotomy cease. 

The Buddha said that Nirvana 1s supreme happiness, peace, 
1mmcrtal, uncreated, beyond earth, water, fire, and arr, the sun and 
moon. Ït 1s unfathomable and Immeasurable. He has described Nirvana 
in the following terms: Infinte (ananta - p), non-conditioned 
(asamkhata -p), incomparable (anupameya -p), supreme (anutftara -p), 
highest (para -p), beyond (para -p), highest refuge (parayana -p), safety 
(tana -p), security (khema -p), happiness (siva -p), unique (kevala -p), 
abodeless (analaya -p), Imperishable (akkhara -p), absolute purIity 
(visuddho -p), supramundane (lokuttara -p), Immortality ( amata -p), 
emancipation (mutfi -p), peace (santi -p), etc. Nirvana has the following 
general characteristilcs: permanent, tranquil extinguish, no aging, no 
death, purity, liberated from existence, passIveness (without effort), no 
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rebirth, calm Joy, transmigration to extinction, extinction or end of all 
return to reincarnation (cessation of rebirth), extinction of passion, and 
exunction of all misery and entry iní(o bliss. You should always 
remember that when you are still reborn in the Samsara, you still have 
to prepare for a long Journey from here (samsara) to Nirvana. It 1s 
1mportant to cultivate on a regular basis so you can obtain wisdom that 
1S necessary for your Journey. Do not seek the transcendental events or 
supernatural powers of Just one existence. Look to the end of the 
Journey: Nirvana. 

The word “Nirvana” literally means “extinguished” and therefore 
“tranguil.” A question 1s raised whether Nirvana 1s only a transformed 
state of mind or whether It 1s another dimension of being. The word has 
been used both for a transformed psychological state and for a 
metaphysical status. Buddhist literature 1s full of statements which go 
to show that Nirvana Is a transformed state of personality and 
conscIousness. The transformation 1s described In negative ferms as a 
destruction of craving and attachments and In positive terms as the 
emergence of transcendental wisdom and peace. According to Buddhist 
philosophy, there are four ways of description of a Nirvana. The first 
way of description of Nirvana 1s “Negative”. The negative descrIption 
1s the most common. Nirvana 1s deathless, unchanging, Imperishable, 
without end, non-production, extinction of birth, unborn, not liable to 
dissolution, uncreated, free from disease, un-aging, freedom from 
transmigrafion, utmost, cessation of pain, and final release. The second 
way of descriptlon of Nirvana 1s “Positive”. NIrvana 1s peace, bliss, 
transcendental wisdom, pure and security. Impermanent, indeed, are all 
conditioned things. lt 1s theIr very nature to come 1nto being and then to 
cease. Having been produced, they are stopped. Thelr cessation brings 
peace and ease. Cessation also means extinction of craving and 
cessation of suffering with a state of calm. In a positive way, Nirvana 
also means the supreme bliss, transcendental wIsdom, 1llumination, and 
pure radiant consciousness. The third way of description of Nirvana 1s 
“Paradoxical”. This statement 1s mostly found In PraJnaparamita or 
Madhyamika literature. Nirvana 1s abiding In a state of non-abiding. 
The only way of reaching the goal 1s to realize that in the ultimate 
sense there 1s no goal to be reached. Nirvana 1s reality which 1s void 
(sunya). The fourth way of description of Nirvana 1s “Symbolical”. 
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Symbolical description differs from the paradoxical In avoiding to 
speak in abstractions and using concrete Iimages instead. From this 
standpoint, Nirvana 1s the cool cave, the 1sland in the flood, the further 
shore, the holy city, the refuge, the shelter, and the safe asylum. 
According to Buddhism, Nirvana has many characteristics. Flrst, 
nirvana may be enjJoyed In the present le as an attainable state. 
Second, Nirvana has four virtues or transcendental characteristilcs 1n 
Buddhism, or four noble qualities of the Buddha”s life expounded 1n 
the Nirvana Sutra: eternity, or permanence (permanence versus 
Impermanence); Joy, or happiness (Bliss versus suffering or the 
paramita of Joy); personality or soul or true self (Supreme self versus 
personal ego); purity (equanimity versus anxiety). Besides, Nirvana 
also has many other special characteristics. First, an attainable state in 
this life by right aspiration, purity of life, and the elimination of egoIsm. 
The Buddha speaks of Nirvana as “Unborn, unoriginated, uncreated, 
and unformed,” contrasting with the born, originated, created and 
formed phenomenal world. Second, the fact that Nirvana 1s realized as 
one of the mental states. Ít 1s not a state of nothingness. Third, nirvana 
1s not a place or a kind of heaven where a self or soul resides. Nirvana 
1s the attainment of a state which 1s dependent on this body 1tself and 
this state can be achieved In this very le. Nirvana Is beyond 
description of words. It is beyond time and space described by ordinary 
people. Fourth, nirvana 1s a place where (1Ï we can temporariÏy say so) 
craving, hate and delusion are destroyed. Nirvana 1s the attainment of 
the cessation of sufferings. However, there are some herefic opinions 
1n Nirvana. Nirvana 1s permanent and eternal; however, heretics 
believe that everything including nirvana as Impermanent. Nirvana Is a 
real Buddha-nature; however, heretics believe that there 1s no such 
Buddha-nature. Nirvana 1s a permanent place of bliss; however, 
heretics believe that everywhere Iincluding nirvana as no pleasure, but 
suffering. This 1s one of the eight upside-down views which belongs to 
the four upside-down views on impermanence. Buddhism believes that 
NIrrvana 1s permanent and eternal; however, heretics believe that 
everythinng Including nirvana as Impermanent. Nirvana 1s pure; 
however, heretics belleve that everything 1s Impure. Thịs 1s one of the 
eight upside-down views which belongs to the four upside-down views 
on Iimpermanence. Buddhism believes that Nirvana 1s permanent and 
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eternal; however, heretics believe that everything Including nirvana as 
1mpermaneit. 

Atthe time of the Buddha, there existed some problems concerning 
Nirvana. Some are born In a womb; evil-doers are reborn in hells; the 
righteous people go to blissful states; the undefiled ones pass away Into 
Nirvana (Dharmapada 126). In the Dharmapada Sutra, whenever the 
Buddha was asked by a questioner whether he was to live after death 
or what sort of world he was to enter after Nirvana, he always 
remained silent. When the When the Buddha remained silent to a 
quesfion requiring an answer of “yes” or “no, his silence usually meant 
assent. Ut his silence on the questlon concerning Nirvana was due to 
the fact that his listeners could not understand the profound philosophy 
involved. The main problem of Buddhism either formalistic or 
1dealistic, was concerning the extinction of human passion, because this 
distorted sfate of mind 1s considered to be the source of all evils of 
human life. Human passion can be extinguished even during one”s 
lifetime. Therefore liberation from such disorder of mind 1s the chief 
obJect of Buddhist culture. Nirvana means the extInction of passion, of 
desire, of sense, of mind, and even of individual consciousness. To 
Buddhist mind, Nirvana dịd not contain any Idea of deification of the 
Buddha. It simply meant the eternal continuation of his personality in 
the highest sense of the word. It meant returning to his original state of 
Buddha-nature, which 1s his Dharma-body, but not his scrIpture-body as 
misunderstood by people. Dharma means the 'ideal' itself which the 
Buddha conceived In his perfect Enlightenment. Nirvana 1s this Ideal 
body which 1s without any restricting conditions. The formalists, on the 
other hand, hold that the scripture 1s the perfect representation of the 
Iideal of the Buddha. Hence thetr opinion that the Buddha lives forever 
in the scripture-body, Nirvana being his entire annihilation and 
extinction otherwise. The principle of Nirvana or the state of a fire 
blown out in the light of space and time. It was an 1llusion on the part of 
philosophers, especially some of the Indian philosophers, to believe 
that space and time were Infinie. Buddhism, however, has never 
treated space and time as Infimte, for Buddhism takes them to be 
physical matters. The theory that space 1s curved, set forth by modern 
physIcIsts, has considerably facilitated the elucidation of the doctrine of 
Nrrvana. The universe, or the Realm of Principle (Dharmadhatu) as If 1s 
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technically called, 1s the region which 1s occupied by space and time 
and in which they confrol all the waves of existence. So In practice, the 
space-tine world 1s the ocean of the waves of life and death. It is the 
sphere of the flowing cycles of life or samsara, the world of creation, of 
energy, of action, of causation and ideation, of self-creation and of 
dynamic becoming. It 1s the sphere of desire, matter (form) and mind. 
Space 1s considered one of the five elements (earth, water, Íire, alr, 
and space), and It 1s sometimes represented to be of round shape. Time 
1s treated as real in some schools while 1n other schools 1t 1s treated as 
unreal. But 1t 1s to be particularly noted that time has never been 
considered to exist separately from space. That 1s to say, every being 
or thing has time of its own. Space and time are always correlative. 
Men have an average lifetime of one hundred years. But a crane 1s said 
to live for a thousand years, and a tortoise even ten thousand years. 
And with the heavenly beings, their one day and night 1s said to be as 
long as the whole fifty years of the earthly men. A day-fly, on the other 
hand, live a short wave-length of only one day. 
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Chương Ba Mươi 
Chapter Thirty 


Thiên Đàng Không Phải Là Niết Bàn 


Theo tự điển, “Thiên đàng” có nghĩa là trú xứ của chư Thiên. Tuy 
nhiên, với người Phật tử, thiên đàng hay địa ngục đều ở đây, ở ngay 
trong thế giới này. Điều này có nghĩa là bạn có thể tạo ra thiên đàng 
hay địa ngục ngay nơi thế gian này. Thật là kỳ quặc khi tạo tác bao 
nhiêu ác nghiệp rồi chỉ đơn thuần tin tưởng hay cầu nguyện mà có 
được thiên đàng. Niểm tin theo Phật giáo thật đơn giản, nếu bạn sống 
và hành xử hòa hợp với những nguyên lý đạo đức thì bạn có thể tạo 
được thiên đàng tại đây, ngay nơi thế gian này. Ví bằng ngược lại thì 
bạn sẽ tạo địa ngục cũng ngay trên thế gian này. Theo Phật giáo, Niết 
Bàn có nghĩa là thoát khỏi luân hổi sanh tử, chấm dứt khổ đau, và 
hoàn toàn tịch diệt, không còn ham muốn hay khổ đau nữa (Tịch diệt 
hay diệt độ). Niết Bàn là giai đoạn cuối cùng cho những ai đã dứt trừ 
khát ái và chấm dứt khổ đau. Nói cách khác, Niết Bàn là chấm dứt vô 
minh và ham muốn để đạt đến sự bình an và tự do nội tại. Niết bàn 
còn dùng để chỉ trạng thái giải thoát qua toàn giác. Niết Bàn cũng 
được dùng theo nghĩa trở về với tánh thanh tịnh xưa nay của Phật tánh 
sau khi thân xác tiêu tan, tức là trở về với sự tự do hoàn toàn của trạng 
thái vô ngại. Trạng thái tối hậu là vô trụ Niết Bàn, nghĩa là sự thành 
tựu tự do hoàn toàn, không còn bị ràng buộc ở nơi nào nữa. 

Phật tử thuần thành chẳng bao giờ trông ngóng một thiên đàng ở 
nơi nào khác để ban thưởng cho cuộc sống đức hạnh, hay một địa ngục 
để trừng phạt kẻ xấu ác, đức hạnh hay xấu ác tự chúng có những hậu 
quả không thể tránh được ngay trong kiếp này. Những hậu quả đó 
chính là thiên đàng hay địa ngục ngay trong những giây phút này. Văn 
học Phật giáo hàm chứa quá nhiều sự miêu tả về các cảnh giới trong 
đó chúng sanh sanh vào do hậu quả của những việc làm trong quá khứ 
của họ. Theo A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Luận, có sáu cõi trời dục giới và 
17 cõi trời sắc giới. Chúng sanh sanh vào các cõi trời này được coi như 
là chư thiên. Chư thiên là những chúng sanh nằm trong ba điều kiện tốt 
của sự tái sanh do những nghiệp lành đời trước; họ sống lâu dài trong 
một khung cảnh hạnh phúc trên cõi trời, tuy vẫn còn chịu chu kỳ tái 
sanh như các chúng sanh khác. Tuy nhiên, đây chính là những trở ngại 
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chính cho bước đường tu tập của họ vì họ bị mải mê trong những hạnh 
phúc đó, nên không còn nhận chân ra sự thật khổ đau nữa. Vì vậy mà 
cõi trời được xem như là một cõi không mấy được ưa thích trong Phật 
giáo, vì chư thiên rồi sẽ hết tận nghiệp lành và phải tái sanh vào các 
đường thấp hơn, nơi đó họ phải tiếp tục chịu khổ đau. Chính vì thế mà 
mục tiêu chính của người Phật tử là tu tập sao cho vượt thoát khỏi vòng 
luân hồi sanh tử. 


Heaven Is Not a Nữyana 


According to dictionary, “heaven” means the dwelling place of the 
deity. However, for a Buddhist, both heaven and hell are right here, 
right In this world. That 1s fo say you can create your own heaven or 
hell right here In this world. IỞs ridiculous to create all kinds of 
unwholesome deeds, then simply with faith or prayIng you can create a 
heaven. Buddhist belief in heaven 1s simple, If you live and act 
according to moral principles, you can create your own heaven right 
here In this world. If not, you can also create the hell on this earth 
Ifself. According to Buddhism, Nirvana means the extinguishing or 
liberating from existence by ending all suffering. So Nirvana 1s the 
total extinction of desires and sufferings, or release (giải thoát). It ¡s 
the final stage of those who have put an end to suffering by the 
removal of craving from their mind (Iranquil extinction: Tịch diệt, 
Extinction or extinguish: Diệt, Inaction or without effort: Vô vị, No 
rebirth: Bất sanh, Calm Joy: An lạc, Transmigration to extinction: Diệt 
độ). In other word, Nirvana means extinction of ignorance and craving 
and awakening to inner Peace and Freedom. Nirvana also refers to the 
state of liberation throuph full enlightenment. Nirvana 1s also used In 
the sense of a return to the original purity of the Buddha-nature after 
the disolution of the physical body, that 1s to the perfect freedom of the 
unconditioned state. The supreme goal of Buddhist endeavor. An 
attainable state In this life by right aspiration, purity of life, and the 
eliminatlon of egoism. The Buddha speaks of Nirvana as “Unborn, 
unoriginated, uncreated, and unformed,” contrasting with the born, 
Ooriginated, created and formed phenomenal world. The ultmate state 
1s the NIrvana of No Abode (Apratisthita-nirvana), that 1s to say, the 
attainment of perfect freedom, not being bound to one place. 
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Sincere Buddhists never expect a heaven elsewhere to reward a 
virtue, or a hell to punish vice, virtue and evil have inevitable 
consequences 1n this world 1fself  These consequences can be 
considered as heaven or hell at the very moment. Buddhist literature 
confains too many descriptions of realms in which beings are reborn as 
a consequence of their past performance. According to Abhidharma- 
Kosa, there are six heavens In the “Desire Realm,” and seventeen 1n 
the “form Realm.” Sentient beings who are born Into these heavens 
are referred to as “gods.” Celestial beings or øods are one of the three 
good modes of existence as a reward for their previous good deeds. 
Devas allotted a very long, happy life in the Deva although they are 
still subJect to the cycle of rebirth. However, this happiness may 
consfitute a substantial hindrance on their path to liberation for they 
cannot recognize the truth of suffering. So heaven 1s seen as 
undesirable in Buddhism, because gods Inevitably exhaust their good 
karma and are reborn 1n one of the lower realms of existence, where 
they again become subJect to suffering. Thus the final goal of any 
Buddhists should be a liberation of all kinds of exIstence In the cycle of 
rebrrth. 
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Chương Ba Mươi Mốt 
Chapter Thirty-One 


Phật Niết Bàn 


Vào lúc §0 tuổi, Đức Phật cùng đông đảo hội chúng Tỳ Kheo du 
hành từ núi Linh Thứu về thành Vương Xá. Trong cuộc hành trình nầy 
Ngài đã thuyết giáo nhấn mạnh về Tứ Diệu Đế. Ngài đã nhấn mạnh: 
“Chính vì không thông hiểu Tứ Thánh Đế mà cả ta và chư vị đã phải 
lăn trôi lên lên xuống xuống trong lục đạo đây khổ ải.” Ngài cũng 
nhấn mạnh đến Tam Học “Giới Định Huệ.' Khi đến thành Tỳ Xá Ly, 
một thành phố trù phú, Đức Phật và Tăng đoàn lưu lại trong vườn xoài. 
Tại đây Đức Phật thuyết pháp cho dòng họ Licchavi và người kỹ nữ 
thượng lưu Ambapali, về sau Ambapali đã cúng dường cả khu vườn 
xoài cho Đức Phật và Tăng chúng. Trong mùa an cư kiết hạ cuối cùng 
tại Beluva, một ngôi làng gần Vesali, những cơn đau đã ập tới nhưng 
Thế Tôn không hề than phiển. Sau khi bình phục, Ngài đã thuyết giáo 
những lời Di Giáo sau cùng liên hệ đến Tăng chúng. Ngài bảo A Nan: 
“Như Lai không nghĩ rằng Ngài phải lãnh đạo Tăng chúng hay Tăng 
chúng phải lệ thuộc vào Ngài. Vì vậy, này A Nan Đà, hãy làm ngọn 
đèn cho chính mình, chứng đừng đi tìm nơi nương tựa bên ngoài. Hãy 
giữ lấy chánh pháp làm ngọn đèn. Cố giữ lấy chánh pháp làm nơi 
nương tựa. Và này A Nan Đà, thế nào là Tỳ Kheo phải làm ngọn đèn 
cho chính mình, làm nơi nương tựa cho chính mình, không đi tìm nơi 
nương tựa bên ngoài, cố giữ lấy chánh pháp làm ngọn đèn? Ở đây, này 
A Nan Đà! Vị Tỳ Kheo sống nhiệt tâm, tinh cần, chánh niệm tỉnh giác, 
nhiếp phục tham ái ưu bi ở đời, quán sát thân, thọ, tâm, pháp.” Đức 
Phật đã nhấn mạnh đến nỗ lực cá nhân để thanh tịnh hóa bản thân và 
giải thoát khỏi khổ đau phiền não. Cuối cùng Đức Phật và Tăng chúng 
đến Pava và cư ngụ trong vườn xoài của Thuần Đà. Tại đây Đức Phật 
và Tăng chúng được người thợ rèn Thuần Đà cúng dường thực phẩm. 
Ngài đã dạy Tăng chúng rằng thực phẩm cuối cùng cũng như thực 
phẩm cúng dường lúc Ngài thành đạo, mang lại kết quả lớn và lợi lạc 
nhiều hơn so với mọi thực phẩm cúng dường khác. Sau khi đến rừng Ta 
La của dòng họ Mallas tại thành Câu Thi Na, một tu sĩ khổ hạnh tên là 
Subhadda đã đến thỉnh cầu Đức Phật giải tổa mối nghi hoặc của mình 
về các đạo sư khác. Đức Phật đã dạy: “Trong bất cứ Pháp và Luật nào, 
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này Subhadda mà không có Bát Thánh Đạo sẽ không thể nào tìm thấy 
từ đệ nhất, đệ nhị, đệ tam hay đệ tứ Sa Môn. Giáo pháp của các ngoại 
đạo sư không có các vị Sa Môn. Này Subhadda, nếu chư đệ tử sống đời 
chân chính, thế gian nầy sẽ không vắng bóng chư vị A La Hán. Quả 
thật giáo lý của các ngoại đạo sư đều vắng bóng chư vị A La Hán. 
Nhưng trong giáo pháp nầy, mong rằng chư Tỳ Kheo sống đời phạm 
hạnh thanh tịnh, để cõi đời không thiếu các bậc Thánh.” Subhadda đã 
trở thành vị đệ tử cuối cùng của Đức Phật và sau nầy cũng trở thành 
một bậc Thánh. Sau cùng, Đức Phật khuyến giáo Tăng chúng: “Nầy 
các Tỳ Kheo! Ta khuyến giáo chư vị, hãy quán sát kỹ các pháp hữu vi 
đều vô thường biến hoại, chư vị hãy nỗ lực tinh tấn.” Vào ngày rằm 
tháng Vesak năm 543 trước Tây lịch, Đức Phật nhập Niết Bàn, kim 
thân của Ngài được hỏa táng trọng thể. và xá lợi được chia cho các Bà 
La Môn, vua chúa, Sát đế lợi và được thờ phượng trong Bát Đại Linh 
Tháp ở tám nơi. 


The Buddha?s Nirvana 


At the age of eighty, the Buddha accompanied by a large assembly 
of monks, made a long Journey from the Vulture Peak near RaJagaha to 
many towns, cifies, and villages, where he preached the Dharma, 
enlightening his disciples with varlous discourses and emphasizIng the 
fundamenral doctrine of the Four Noble Truths. He said: “lt 1s through 
not comprehending the Four Noble Truths, you and I have had to 
wanđer so long in the six miserable paths with rebirth after rebirth.” He 
also emphasized on the Three-Fold Trainng of right conduct, 
concentration and wisdom. When they arrived at Vesali, a prosperlous 
city, they stayed at Ambapali°s mango-grove, where the Buddha gave 
a lecture to the Licchavis and Ambapali, who later offered the Buddha 
and his Sangha her mango grove. In his last retreat in Beluva, a village 
near Vesali. Here he felt sharp paIns, but he bore them without any 
complaint. Soon after his recovery, In his last Instruction to the Order, 
he adressed the Venerable Ananda: “he Tathagata does not think that 
he should lead the Order, nor does the Order depend on him. 
Therefore, Ananda, be lamps to yourselves. Take no external refuge. 
Hold fast to the Dharma as a lamp. Hold fast to the Dharma as a 
refuge. And how, Ananda, 1s a Bhiksu to be a lamp to himself, a refuge 
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to himself, taking no external refuge, holding fast to the Dharma as a 
lamp? Herein, a Bhiksu lives diligent, mindful, and self-possessed, 
overcoming desire and grief In the world, reflecting on the body, 
feeling, mind and mental obJects.” The Buddha emphasized on the 
Importance of personal striving for purification and freedom from 
suffering. The Buddha and the Order arrived at Pava and stayed at 
Cunda”s mango grove, where they were treated by the black smith the 
Buddha”s last meal. The Buddha reminded the Order that the Buddhaˆs 
last and first meals were of greater profit than any others. Eventually, 
they moved on to the Sala grove of the Mallas in Kusinara, where a 
wandering ascetic, Subhadda, approached the Buddha and requested 
him to clear his doubt about other religlous teachers at that time. The 
Buddha spoke: “In whatever doctrine and discipline, Subhadda, the 
Noble Eiphfold Path Is not found, neither 1s there found the first 
samana, nor the second, nor the third, nor the fourth. Now in this 
doctrine and discipline, Subhadda, there 1s the Noble Eightfold Path, 
and In 1t too, are found the first, the second, the third, and the fourth 
Samanas. The other teachers” schools are empty of Samanas. If, 
Subhadda, the disciples live rightly, the world would not be void of 
Arahants: Void of true saints are the systems of other teachers. But In 
this one, may the Bhiksus live the perfect life, so that the world would 
not be without saints.” The ascetic Subhadda became the Buddha”s last 
disciple and soon after his ordination he also became an Arahant. At 
last the Buddha addressed the Order before his final exhortation: 
“Behold now, Bhiksus, I exhort youl SubJect to change are all 
component things! Strive on with diligence!” Then the Buddha paased 
away on the Full Moon of the Vesak month in 543 B.C. His body was 
cremated with great ceremony and the relics were divided among 
Brahmins, Kings, and nobles and were then enshrined in the Eight 
Great Stupas. 
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Chương Ba Mươi Hai 
Chapter Thirty-Two 


Hữu Dư Và Vô Dư Niết Bàn 


Niết Bàn có thể tàng giữ muôn đức vô vi, nơi sanh ra các việc lợi 
lạc thế gian và xuất thế gian, một trong tam pháp vô vi. Phật giáo Đại 
Thừa cũng đồng ý với kinh điển Pali, Niết Bàn không phải loại bỏ 
cũng không đạt được, cũng không phải là một pháp đoạn diệt, cũng 
không thường hằng, không phải bị đè nén, cũng không phải được khởi 
lên. Niết Bàn là trạng thái giải thoát tối hậu. Tuy nhiên, các nhà Đại 
Thừa đã đưa ra một trạng thái khác hơn, nghĩa là trạng thái Bổ Tát 
không muốn nhập Niết Bàn tối hậu, dù Bồ Tát có khả năng đạt được, 
vì Bồ Tát muốn hy sinh, muốn đem thân mình phục vụ tất cả chúng 
sanh để họ giải thoát trước rồi các ngài mới giải thoát sau cùng. Trong 
Trung Quán Luận Tụng, ngài Nguyệt Xứng đã định nghĩa Niết Bàn 
như sau: “Niết Bàn là trạng thái không từ bỏ, cũng không đạt được, 
không phải hư vô, không phaÏ vĩnh viễn, không phải tiêu diệt, cũng 
không phải tạo tác.” Theo Bồ Tát Long Thọ trong Triết Học Trung 
Quán, Niết Bàn hoặc thực tại tuyệt đối không thể là hữu (vật tổn tại), 
bởi vì nếu nó là hữu, nó sẽ bị kểm chế ở nơi sanh, hoại, diệt, vì không 
có sự tổn tại nào của kinh nghiệm có thể tránh khỏi bị hoại diệt. Nếu 
Niết Bàn không thể là hữu, thì nó càng không thể là vô, hay vật phi 
tổn tại, bởi vì phi tổn tại chỉ là một khái niệm tương đối, tùy thuộc vào 
khái niệm hữu mà thôi. Nếu chính 'hữu' được chứng minh là không thể 
áp dụng cho thực tại, thì vô lại càng không thể chịu nổi sự soi xét chỉ 
l, bởi vì “vô” chỉ là sự tan biến của “hữu' mà thôi.'` Như vậy khái niệm 
'hữu' và 'vô' không thể áp dụng đối với thực tại tuyệt đối, lại càng 
không thể nghĩ tới chuyện áp dụng những khái niệm nào khác, bởi vì 
mọi khái niệm khác đều tùy thuộc vào hai khái niệm nầy. Nói tóm lại, 
tuyệt đối là siêu việt đối với tư tưởng, và vì nó siêu việt đối với tư 
tưởng nên nó không thể được biểu đạt bằng tư tưởng, những gì không 
phải là đối tượng của tư tưởng thì chắc chắn không thể là đối tượng của 
ngôn từ. Theo Keith trong Trung Anh Phật Học Từ Điển, có hai loại 
Niết Bàn. 

Thứ nhất là “Hữu Dư Niết Bàn”: Đây là loại Niết bàn không còn 
sanh tử luân hồi, nhưng vẫn còn dư lại thân thể quả báo của kiếp nầy. 
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Những vị đã đắt quả Niết Bàn, cái nhân sanh tử luân hồi đã hết, nhưng 
quả khổ ngũ uẩn vẫn chưa hoàn toàn dứt hẳn. Vị Thánh nầy có thể 
nhập Niết Bàn ngay trong kiếp nầy, nhưng phải đợi đến lúc thân ngũ 
uẩn chết đi thì quả khổ mới thật sự chấm dứt. Có hai quan niệm khác 
nhau về Hữu Dư Niết Bàn. Theo quan niệm của Tiểu Thừa thì một vị 
A La Hán đã dứt bỏ hết mọi phiển não và tuyệt diệt nhân sanh tử vị 
lai, đi vào Hữu Dư Niết Bàn, trong lúc vẫn còn sống, nhưng vẫn còn dư 
lại thân thể quả báo của kiếp này. Khi quả báo hết và người ấy tịch 
diệt thì gọi là Vô Dư Niết Bàn (Vô nhân Hữu quả sinh tử). Bậc A La 
Hán đã đoạn tận các lậu hoặc, đã thành tựu các phạm hạnh, đã đạt 
được A La Hán quả, đã đặt xong gánh nặng xuống, đã đoạn diệt các 
hữu kiết sử, bậc ấy đã giải thoát nhờ hiểu biết chân chánh. Chính các 
căn của vị ấy chưa bị hủy hoại nên vị ấy cảm thọ các điều khả ý và 
không khả ý, vị ấy cảm thọ lạc và khổ. Ngũ uẩn vẫn còn, chính sự tận 
diệt tham, sân, si của vị ấy được gọi là Niết Bàn Giới Hữu Dư Y. Ngũ 
uẩn của vị ấy là do tham sân sĩ trong quá khứ vô định của vị ấy tạo 
thành. Vị ấy vẫn còn sống nên các uẩn của vị ấy phải vận hành. Do 
đó, vị ấy vẫn cảm thọ những thọ lạc cũng như thọ khổ mà các căn của 
vị Ấy lưu giữ do sự xúc chạm với các trần cảnh. Nhưng vì vị ấy đã 
thoát khỏi sự chấp thủ, phân biệt và ý niệm về ngã thể nên vị ấy 
không bị tác động bởi những cảm thọ nầy nữa. Theo thuyết Đại Thừa 
thì nhân sanh tử biến dịch hết sạch gọi là “Hữu Dư Niết Bàn,” trong 
khi quả sanh tử biến dịch hết tận và được thường thân của Phật thì gọi 
là “Vô Dư Niết Bàn.” (Vô Nhân Vô quả, đắc Thường Thân Phật). Nói 
theo thuật ngữ, sự diệt tận của phiển não gọi là “Hữu Dư Y Niết Bàn,” 
Niết Bàn với điều kiện của hữu vẫn còn, hay sát nghĩa hơn, Niết Bàn 
hãy còn tụ hay uẩn, là những điều kiện vật chất và phi vật chất của sự 
hữu. 

Thứ nhì là “Vô Dự Y Niết Bàn”: Nơi không còn nhân quả, không 
còn luân hồi sanh tử, vị Thánh nhập Vô dư Niết bàn khi thân chết. Đây 
là Niết bàn sau cùng không còn thứ gì sót lại cho kiếp luân hồi sanh tử, 
nơi mà tất cả những quả đều chấm dứt, hay sự hiện hữu của mạng căn 
đã hoàn toàn bị dập tắt. Niết Bàn của A La Hán nơi thân tâm đều đoạn 
diệt —The nirvana of arhat extinction of body and mind: Niết bàn sau 
cùng không còn thứ gì sót lại cho kiếp luân hồi sanh tử, nơi mà tất cả 
những quả đều chấm dứt, hay sự hiện hữu của mạng căn đã hoàn toàn 
bị dập tắt. Niết Bàn của A La Hán nơi thân tâm đều đoạn diệt. Bậc A 
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La Hán đã đoạn tận các lậu hoặc, đã thành tựu các phạm hạnh, việc 
cần làm đã làm xong, đã đặt gánh nặng xuống, đã đạt được A La Hán 
Quả, đã tận diệt hoàn toàn các hữu kiết sử, bậc đã giải thoát nhờ hiểu 
biết chân chánh. Mọi cảm thọ của vị ấy không còn ưa thích, không còn 
thích thú, đã trở nên lắng dịu. VỊ ấy đã chứng được Niết Bàn Vô Dư Y. 
Khi vị ấy nhập diệt, các uẩn của vị ấy cũng ngưng vận hành, chúng sẽ 
tiêu hoại vào lúc chết; các thọ của vị ấy không còn nữa, và do sự tẩy 
trừ tham sân si mà vị ấy không còn tái sanh, đương nhiên lúc ấy sự ấp 
ủ các cảm thọ cũng không còn. Và do đó, thọ của vị ấy sẽ trổ nên 
nguội lạnh (sidbhavissanti). Niết bàn tịnh tịch sau khi chết, trạng thái 
đã loại trừ hoàn toàn, đã cắt đứt mọi liên hệ và không còn tác động 
với thế giới nữa. Khác với Hữu dư Niết bàn, nơi mà các Bồ Tát chọn 
lấy việc ở lại trong thế giới để cứu rỗi chúng sanh. Niết Bàn không còn 
lại tụ hay uẩn. Nó là sự diệt tận toàn diện những điều kiện của hữu 
cũng như phiền não. Có thể gọi nó là vô dư của hữu. Đấy là Niết Bàn 
hay “Giải Thoát Viên Mãn,” là sự nhập diệt của Đức Phật Thích Ca 
Mâu NI. 

Ngoài ra, theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, phần Thập 
Hành Ấm Ma, Đức Phật đã nhắc nhở Ngài A Nan về năm Niết Bàn 
như sau: “Lại có người thiện nam, trong tam ma địa, chính tâm yên 
lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được chỗ tiện. Cùng tột căn bản của các 
loài sinh. Xem cái trạng thái u thanh, thường nhiễm động bản nguyên. 
Chấp sau khi chết phải có, khởi so đo chấp trước. Người đó bị đọa vào 
luận năm Niết Bàn.” Vì so đo chấp trước năm Niết Bàn mà phải đọa 
lạc ngoại đạo, và mê lầm tính Bồ Đề. Thứ nhất là lấy Dục Giới làm 
Niết Bàn, xem thấy viên minh, sinh ra ưa mến. Thứ nhì là lấy Sơ Thiền 
vì tính không lo. Thứ ba là lấy Nhị Thiền tâm không khổ. Thứ tư là lấy 
Tam Thiển rất vui đẹp. Thứ năm là lấy Tứ Thiền khổ vui đều mất, 
chẳắng bị luân hồi sanh diệt. Mê trời hữu lậu cho là vô vi. Năm chỗ an 
ổn cho là thắng tịnh. Cứ như thế mà bị xoay vần. Theo Kinh Phúng 
Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm loại bất hoàn hay ngũ chủng Na 
Hàm. Thứ nhất là “Trung Gian Bát Niết Bàn”, nơi đó bậc Thánh giả 
bất hoàn chết ở Dục giới rồi vãng sanh về Sắc giới. Thứ nhì là “Sinh 
Bát Niết Bàn”, nơi đó bậc Thánh giả bất hoàn đã sanh ra trong cõi Sắc 
giới thì không bao lâu sau sẽ đoạn lìa tất cả mọi phiển não còn sót lại. 
Thứ ba là “Hữu Hạnh Bát Niết Bàn”, nơi đó bậc Thánh giả bất hoàn 
đã sanh vào cõi bất hoàn một thời gian sau khi tinh tấn tu tập sẽ đi đến 
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quả vị cuối cùng là Niết Bàn. Thứ tư là “Vô Hạnh Bát Niết Bàn”, nơi 
đó bậc Thánh giả bất hoàn đã sanh vào cõi bất hoàn mà không chịu 
tỉnh tấn tu hành thì quả vị cuối cùng sẽ bị trì hoản. Thứ năm là 
“Thượng Lưu Bát Thú A-Ca-Ni-Sa Niết Bàn”. Người đã sanh vào cõi 
bất hoàn đi từ Hạ Thiên tiến lên Thượng Thiên để cuối cùng đạt đến 
cứu cánh Niết Bàn. 


Incormplete and Cormplete Nirvanas 


The realm of nrvana (the abode of Nirvana), or bliss, where all 
virtues are stored and whence all good comes, one of the three 
dharmas of Iinaction. Mahayana Buddhism also agrees with the Pali 
literature, Nirvana 1s that which 1s neither discarded nor atfained; 1t 1s 
neither a thing destroyed nor a thing eternal; 1t is neither suppressed 
nor does I( arise. I( 1s the state of final release. However, the 
Mahayanists gave further explanation on Nirvana: “NÑirvana Is the state 
of the Bodhisattva who does not want to retire Into the final release, 
even though he 1s fully entitled to 1t, and who by his free cholce 
devotes himself to the services of all sebtlent beings. In the 
Madhyamika Sastra Karikavrtti, Candrakirti defined that Nirvana 1s 
“What 1s not abadoned nor acquire; what 1s not annihilaton nor 
eternality; what 1s not destroyed nor created.” According to Nagarjuna 
Bodhisatva In the Madhyamaka Philosophy, the absolute 1s 
transcendent to both thought and speech. Neither the concept of 
“bhava” not “abhava” 1s applicable to it. Nirvana or the Absolute 
Reality cannot be a “bhava” or empirical existence, for In that case 1t 
would be subJect to orIgination, decay, and death; there 1s no empirical 
exIstence which 1s free from decay and death. If it cannot be “bhava” or 
exIstence, far less can it be “abhava” or non-existence, fÍor non- 
exIstence 1s only the concept of absence of existence (abhava). When 
“bhava” Itself 1s proved to be inapplicable to Reality, “abhava” cannot 
stand scrutiny, for abhava 1s known only as the disappearance of 
“bhava.` When the concept of “bhava` or empirical existence, and 
“abhava" or the negation of bhava cannot be applied to the Abslute, the 
quesfion of applying any other concept to 1t does not arise, for all other 
concepts depend upon the above two. In summary, the absolute 1s 
transcendent to thought, and because It 1s transcendent to thoupht, 1t 1s 
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inexpressible. What cannot be an obJect of thought cannot be an obJect 
of speech. According to Keith in The Dictionary of Chinese-English 
Buddhist Terms, there are two kinds of Nirvana. 

The first kimd oƒ Nirvana is the “lncomplete Nirvana” (Kilesa- 
parinibbana -p): The cause oŸ reincarnation 1s ended. NÑirvana reached 
by those enlightened beings who have not yet completely rid 
themselves of their samsaric burden of skandhas. The cause has been 
annihilated, but the remnant of effect still remains. A saint may enter 
1nto this nrvana during life, but has continue to live in this mortal realm 
(has not yet eliminated the five aggregates) till the death of his body. 
There are two different views on the Incomplete Nirvana. Hinayana 
holds that the arhat, with the full extinction of afflictions, after his last 
term of mortal existence enters 1nto nirvana, while alive here he 1s In 
the state of limied or modified nmrvana (sopadhisesa-nrvan), In 
contrasted with complete nirvana (nirupadhisesa-nrvana). An Arhat 
whose taInfs are destroyed, who has lived the life, done what was to be 
done, laid down the burden, attained Arahatship by stages, destroyed 
completely the bond of becoming, one who 1s free through knowing 
rightly. As his faculties have not been demolished he experiences what 
1s apreeable and disagreeable, he experlences pleasure and pain. The 
five agpregates remain. It 1s his extinction of lust, hate and delusion 
that is called the NÑibbana element with a basis remaining (saupadisesa- 
nibbanadhatu). The Mahayana holds that when the cause of 
reincarnation 1s ended the state 1s that of incomplete nirvana; when the 
effect 1s ended, and the eternal Buddha-body has been obtained, then 
there 1s a complete nirvana. The Mahayana says that in the Hinayana 
“Remainderless Nirvana” for the arhat, there are still remains of 
1llusion, karma, and suffering, and 1t 1s therefore only an “Incomplete 
nirvana” in Mahayana. In Mahayana, complete nirvana, these remaIns 
of illusion, karma, efc., are ended. As a technical term the extinction of 
human passion 1s called the “Nirvana with the condition of being still 
remaining" or, “the Nirvana with the upadhi remnant,` upadhi being the 
material and immaterial condition of being. 

The second kind oƒ Nirvana ¡s the Nirvana elerment without a basis 
remaining: Where there are no more cause and effect, the connection 
with the chain of mortal life being ended. A saint enters this perfect 
nirvana upon the death of his body (the aggregates have been 
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elimmatcd). This 1s the FAinal nirvana without remainder of 
reincarnation where all the effects (quả) are ended. The nirvana state 
in which exists no remainder of the karma of suffering, or the full 
extInction of the øroups of existence. Final nrvana without remainder 
Of reincarnation where all the effects (quả) are ended. The nirvana 
state in which exists no remainder of the karma of suffering, or the full 
extInction of the groups of existence. The nirvana of arhat extinction of 
body and mind. An Arhat whose taints are destroyed, who has lived the 
líe, done what was to be done, laid down the burden, attained 
Arahatship by stages, destroyed completely the bond of becoming, one 
who 1s free throuph knowing riphtly. All his feelings not being 
welcome, not being delighted In, w1ll here and now become cool; 1t 1s 
thus, that Is called the Nibbana element without a basis remaining. 
Static nirvana, the nirvana after death, the remainderless extinction of 
liberated one, in which all relationship to the world 1s broken off and 
there Is no activity. lí opposed to Apratisthita-nirvana, in which the 
liberated one choose to remain in the world where Bodhisattvas 
renounce entry Into pratisthita-nrvana so that he can, in accordance 
with his vow, lead beings on the way to liberation. The Nirvana 
without the upadhi remnant. It is the total extinction of the conditlons of 
being as well as of passion. One may call it the annihilation of being. 
Thịs 1s Nirvana of Perfect Freedom, or the passing away of Sakyamuni 
Buddha. 

Besides, according to the Surangama Sutra, book Nine, im the 
section of the ten states of formation skandha, the Buddha reminded 
Ananda about the five kinds of immediate Nirvana: “Further, In his 
practice of samadhi, the good person”s mind 1s firm, unmoving, and 
proper and can no longer be distrubed by demons. He can thoroughly 
Invesfigate the origin of all categories of beings and contemplate the 
source of the subtle, fleeting, and consfant fluctuation. But 1f he begins 
to speculate on existence after death, he could fall into error with five 
theories of Nirvana. Because of these speculations about five kinds of 
1immediate Nirvana, he will fall into externalism and become confused 
about the Bodhi nature. First, he may consider the Heavens of the 
Desire Realm a true refuge, because he contemplates their extensive 
brightness and longs for it. Second, he may take refuge in the Flirst 
Dhyana, because there his nature 1s free from worry. Third, he may 
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take refuge in the Second Dhyana, because there his mind 1s free from 
suffering. Fourth, he may take refuge in the Third Dhyana, because he 
delights In 1s extreme Joy. Fifth, he may take refuge In the Fourth 
Dhyana, reasoning that suffering and bliss are both ended there and 
that he will no longer undergo transmigration. These heavens are 
subJect to outflows, but in his confusion he thinks that they are 
unconditioned; and he takes these five states of tranquility to be refuge 
of supreme purity. Considering back and forth In this way, he decides 
that these five states are ultimate. According to the Sangiti Sutta in the 
Long Discourses of the Buddha, there are five kinds of anagamins (Na 
Hàm) who never return to the desire-real. FIrst, the “less-than-half- 
timer”, where the anagamin who enters on the Intermediate sftage 
between the realm of desire and the higher realm of form. Second, the 
“more-than-half-timer”, where the anagamin who 1s born Into the form 
world and soon overcome the remains of illusions. Third, the “gaIner 
with exertion”, where the anagamin who diligently works his way 
through the final stage. Fourth, the “gainer without exertion”, where 
the anagamin whose final departure 1s delayed through lack of aid and 
slackness. Fifth, NÑirvana where he who goes upstream to the highest. 
The anagamin who proceeds from lower to higher heavens Into 
nirvana. 
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Phụ Lục A 
Appendix A 


Hạnh Phúc Theo Quan Điểm Đạo Phật 


Con người trong thời cận đại hình như đang tìm kiếm hạnh phúc từ 
bên ngoài thay vì từ bên trong mình. Tuy nhiên, hạnh phúc không tùy 
thuộc nơi thế giới bên ngoài. Khoa học và kỹ thuật hiện đại hình như 
hứa hẹn sẽ biến thế giới này thành một thiên đường. Chính vì thế mà 
người ta không ngừng làm việc mong biến cho thế gian này trở thành 
một nơi tốt đẹp hơn. Các nhà khoa học theo đuổi những phương thức 
cũng như thí nghiệm với nỗ lực và quyết tâm không ngừng nghỉ. Sự cố 
gắng của con người nhằm vén lên bức màn bí mật bao trùm thiên 
nhiên vẫn còn tiếp tục không khoan nhượng với thiên nhiên. Những 
khám phá và những phương tiện truyền thông hiện đại đã tạo nên 
những thành quả ly kỳ. Tất cả những cải thiện trên dù có mang lại 
thành quả lợi ích, đều hoàn toàn mang tính vật chất và thuộc về ngoại 
cảnh. Cho dù có những thành quả khoa học như vậy, con người vẫn 
chưa kiểm soát được tâm mình. Bên trong dòng chảy của thân và tâm, 
có những kỳ diệu mà có lẽ các nhà khoa học còn phải cần đến nhiều 
năm nữa để khảo sát. Cái gì mang lại thoải mái là hạnh phúc. Tuy 
nhiên, hạnh phúc đạt được từ sự ổn định của tâm thức là quan trọng 
nhứt vì mục đích tối thượng của đời người là hạnh phúc và an vui. 
Hạnh phúc bình thường là thỏa mãn sự khao khát. Tuy nhiên, ngay khi 
điều mong muốn vừa được thực hiện thì chúng ta lại mong muốn một 
thứ hạnh phúc khác, vì lòng thèm muốn ích kỷ của chúng ta không 
cùng tận. Chúng ta thường cố gắng theo đuổi những cảm giác dễ chịu 
và hài lòng cũng như loại bỏ những khổ đau bất hạnh bằng những giác 
quan của mắt, tai, mũi, lưỡi và thân. Tuy nhiên, còn một mức độ cẩm 
nhận khác hơn, đó là sự cảm nhận bằng tâm. Hạnh phúc thật sự cũng 
phải được theo đuổi bằng tâm nữa. Như vậy, theo Phật giáo chúng ta 
không thể định nghĩa hạnh phúc đích thực bằng những thỏa mãn vật 
chất và nhục dục, mà chỉ bằng cách khai tâm mở trí sao cho lúc nào 
chúng ta cũng hướng đến tha nhân và những nhu cầu của họ. Phật tử 
chân thuần phải nên luôn nhớ rằng hạnh phúc thật sự chỉ bắt nguồn từ 
cuộc sống đạo đức. Tiền không mua được hạnh phúc, hay sự giàu có 
thường không mang lại hạnh phúc. Kỳ thật, hạnh phúc thực sự chỉ tìm 
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thấy trong nội tâm chứ không nơi của cải, quyển thế, danh vọng hay 
chiến thắng. 

Hạnh phúc của người có vật sở hữu nhờ sự nỗ lực cố gắng, nhờ sức 
lực của chân tay và mồ hôi, sở hữu một cách hợp pháp. Chính mình thọ 
hưởng tài sản ấy, hoặc dùng nó để gieo duyên tạo phước. Đây mới 
đích thực là hạnh phúc. Đức Phật đã nêu lên các loại hạnh phúc cho 
người cư sĩ tại gia: “Hạnh phúc có sức khỏe, có của cải, sống lâu, đẹp 
đẽ, vui vẻ, sức mạnh, tài sẳn và con cái, vân vân. Đức Phật không 
khuyên chúng ta từ bỏ cuộc sống trần tục và rút lui về sống ẩn dật. 
Tuy nhiên, Ngài khuyên Phật tử tại gia, sự vui hưởng của cải không 
những nằm trong việc xử dụng cho riêng mình, mà nên đem phúc lợi 
cho người khác. Những cái mà chúng ta đang có chỉ là tạm bợ. Những 
cái mà chúng ta đang gìn giữ, rốt rồi chúng ta cũng bỏ chúng mà đi. 
Chỉ có những nghiệp sẽ phải theo chúng ta suốt nẻo luân hồi. Đức Phật 
dạy về hạnh phúc của người cư sĩ như sau: “Sống nghèo về vật chất 
mà tinh thần thoải mái là hạnh phúc. Sống đời không bị chê trách là 
hạnh phúc, vì người không bị chê trách là phúc lành cho chính mình và 
cho người khác. Người đó được mọi người ngưỡng mộ và cảm thấy 
sung sướng hơn khi truyền cảm được làn sóng hòa bình sang người 
khác. Tuy nhiên, rất khó mà không bị mọi người chê trách. Vì thế 
người trí cao thượng nên cố sống dửng dưng với sự khen chê bên ngoài, 
cố đạt được hạnh phúc tinh thần bằng cách vượt qua lạc thú vật chất.” 
Sau đó Đức Phật tiếp tục nhắc nhở chư Tăng Ni: “Hạnh phúc Niết Bàn 
là dạng thức hạnh phúc giải thoát khổ đau cao thượng nhất.” 

Nhiều người cho rằng họ có thể giải quyết mọi vấn đề của mình 
khi họ có tiền, nên họ luôn bận rộn đem hết sức lực của mình ra để 
kiếm tiền. Càng kiếm được nhiều tiền họ càng muốn kiếm thêm nữa. 
Họ không nhận thức được rằng tiền không mua được hạnh phúc, hay sự 
giàu có thường không mang lại hạnh phúc. Kỳ thật, hạnh phúc thực sự 
chỉ tìm thấy trong nội tâm chứ không nơi của cải, quyên thế, danh vọng 
hay chiến thắng. Nếu chúng ta so sánh giữa hạnh phúc vật chất và tâm 
hồn thì chúng ta sẽ thấy rằng những hạnh phúc và khổ đau diễn ra 
trong tâm hồn chúng ta mãnh liệt hơn vật chất rất nhiều. Phật tử thuần 
thành nên luôn nhớ rằng tài sản sẽ ở lại khi bạn ra đi. Bạn bè người 
thân sẽ đưa tiễn bạn ra nghĩa trang. Chỉ có nghiệp lành nghiệp dữ mà 
bạn đã tạo ra sẽ phải đi theo với bạn vào chung huyệt mộ mà thôi. Vì 
thế, tài sản chỉ có thể được dùng để trang hoàng căn nhà, chứ không 


377 


thể tô điểm được cho công đức của mình. Y phục có thể được dùng để 
trang hoàng thân thể của bạn, chứ không phải cho chính bạn. Hạnh 
phúc bình thường là thỏa mãn sự khao khát. Tuy nhiên, ngay khi điều 
mong muốn vừa được thực hiện thì chúng ta lại mong muốn một thứ 
hạnh phúc khác, vì lòng thèm muốn ích kỷ của chúng ta không cùng 
tận. Chúng ta thường cố gắng theo đuổi những cẩm giác dễ chịu và hài 
lòng cũng như loại bổ những khổ đau bất hạnh bằng những giác quan 
của mắt, tai, mũi, lưỡi và thân. Tuy nhiên, còn một mức độ cảm nhận 
khác hơn, đó là sự cảm nhận bằng tâm. Hạnh phúc thật sự cũng phải 
được theo đuổi bằng tâm nữa. Trong Kinh Tăng Nhứt A Hàm, Đức 
Phật đã giảng về bốn loại hạnh phúc của người cư sĩ như sau: hạnh 
phúc của người có vật sở hữu nhờ sự nỗ lực cố gắng, nhờ sức lực của 
chân tay và mồ hôi, sở hữu một cách hợp pháp. Khi nghĩ như vậy, 
người kia cảm thấy thỏa thích và mãn nguyện; hạnh phúc được có tài 
sản. Người kia tạo nên tài sản do nơi cố gắng nỗ lực. Bây giờ chính 
mình thọ hưởng tài sản ấy, hoặc dùng nó để gieo duyên tạo phước. Khi 
nghĩ như vậy, người ấy cảm thấy thỏa thích và mãn nguyện; hạnh phúc 
không nợ nần, người kia không thiếu ai món nợ lớn nhỏ nào. Khi nghĩ 
như vậy người kia cảm thấy thỏa thích và mãn nguyện; hạnh phúc 
không bị khiển trách, bậc Thánh nhân không bị khiển trách về thân 
khẩu ý. Khi nghĩ như vậy, người ấy cảm thấy thỏa thích và mãn 
nguyện. 

Với người tu tập tỉnh thức, bí mật của hạnh phúc nằm ở chỗ chúng 
ta biết những øì cần làm ngay trong hiện tại, và không bận tâm đến 
quá khứ và tương lai. Chúng ta không thể nào trở về lại để thay đổi 
những việc đã xẩy ra trong quá khứ, và chúng ta cũng chẳng thể nào 
biết trước những gì sẽ xẩy ra trong tương lai. Chỉ có khoảnh khắc thời 
gian mà chúng ta tương đối kiểm soát được là hiện tại. Theo giáo 
thuyết nhà Phật, cuộc sống hạnh phúc có nghĩa là cuộc sống mà trong 
đó con người luôn duy trì cho mình cái tâm bình an và hạnh phúc. Còn 
chư Tăng NI, họ nên luôn tri túc và tự nguyện tu tập. Chừng nào mà 
một người còn ôm ấp sự thù hằn, chừng đó tâm thức người ấy chưa 
hàm chứa thể cách lý tưởng của một Phật tử thuần thành; dù bất cứ bất 
hạnh nào giáng xuống cho người ấy, người ấy vẫn phải giữ một cái 
tâm bình an tĩnh lặng. Còn an lạc là một cái gì có thể hiện hữu trong 
giờ phút hiện tại. Thật là kỳ cục khi nói, “Hãy đợi cho đến khi tôi làm 
xong cái này rồi thì tôi thoải mái để sống trong an lạc được.” Cái ấy là 
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cái gì? Một mảnh bằng, một công việc, một cái nhà, một chiếc xe, hay 
trả một món nợ? Như vậy bạn sẽ không bao giờ có an lạc. Lúc nào 
cũng có một cái khác sau cái này. Theo đạo Phật, nếu bạn không sống 
trong an lạc ngay trong giây phút này, thì bạn sẽ không bao giờ có an 
lạc. Nếu bạn thực sự muốn an lạc, thì bạn có thể an lạc ngay trong g1Ờ 
phút này. Nếu không thì bạn chỉ có thể sống trong hy vọng được an lạc 
trong tương lai mà thôi. Muốn đạt được một cuộc sống an bình và hạnh 
phúc trước tiên bạn phải có một cái tâm an tịnh và tập trung. Đây là 
một cái tâm luôn cần thiết cho người tu Phật. Phật tử thuần thành nên 
dùng tâm bình an, tĩnh lặng và tập trung nầy để xem xét thân tâm. 
Ngay cả những lúc tâm bất an chúng ta cũng phải để tâm theo dõi; sau 
đó chúng ta sẽ thấy tâm an tịnh, vì chúng ta sẽ thấy được sự vô thường. 
Ngay cả sự bình an, tĩnh lặng cũng phải được xem là vô thường. Nếu 
chúng ta bị dính mắc vào trạng thái an tịnh, chúng ta sẽ đau khổ khi 
không đạt được trạng thái bình an tĩnh lặng. Hãy vứt bỏ tất cả, ngay cả 
sự bình an tĩnh lặng. Làm được như vậy là chúng ta đã có được cuộc 
sống an bình và hạnh phúc ngay trong đời kiếp nầy. Trong Phật giáo, 
Niết Bàn được gọi là hạnh phúc tối thượng (Paranam sukham) và hạnh 
phúc nầy phát sanh do sự lắng địu hoàn toàn, sự diệt hoàn toàn của 
mọi cảm thọ. Đây chính là lời tuyên bố làm cho chúng ta hoàn toàn 
khó hiểu, vì chúng ta đã quen cảm thọ những lạc thọ nây bằng các căn 
của chúng ta. Theo Kinh Tăng Chi Bộ, tôn giả Udayi, một vị đệ tử của 
Đức Phật cũng đã đối diện với vấn đề nầy. Một lần nọ, Tôn giả Xá 
Lợi Phất gọi các Tỳ Kheo và nói: “Niết Bàn, nầy chư hiển đức, là lạc, 
Niết Bàn chính là hạnh phúc.” Khi ấy Tôn giả Udayi bèn hỏi: “Nhưng 
hiển giả Xá Lợi Phất! Lạc thú ấy là thế nào, vì ở đây không có thọ?” 
Xá Lợi Phất trả lời: “Ngay đó chính là lạc, nầy hiển giả, vì ở đây 
không còn thọ.” Lời giải thích nầy của tôn giả Xá Lợi Phất đã được 
xác chứng bởi lời Phật dạy trong kinh Tương Ưng Bộ: “Bất cứ thứ gì 
được cảm thọ, được nhận thức, được cảm giác, tất cả những thứ đó đều 
là khổ.” Như vậy, hạnh phúc tối thượng là một trạng thái có thể chứng 
đắc ngay trong kiếp sống nây. Người có suy tư, có đầu óc quan sát, hẳn 
sẽ không thấy khó hiểu trạng thái nây. 

Hạnh phúc của người tu tập tỉnh thức là hành trì Phật Pháp hay vui 
mừng khi nghe hay nếm được vị pháp. Theo Kinh Duy Ma Cật, Phẩm 
Bồ Tát, Ma Vương giả làm Trời Đế Thích, đem hiến một muôn hai 
ngàn thiên nữ cho Bồ Tát Trì Thế. Ma vương nói với Trì Thế: “Thưa 
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Chánh sĩ! Xin ngài nhận một muôn hai ngàn Thiên nữ nầy để dùng hầu 
hạ quét tước.” T Thế nói rằng: “Nầy Kiểu Thi Ca! Ông đừng cho vật 
phi pháp nầy, tôi là kẻ Sa Môn Thích tử, việc ấy không phải việc của 
tôi.” Nói chưa dứt lời, bỗng ông Duy Ma Cật đến nói với Trì Thế: 
“Đây chẳng phải là Đế Thích, mà là Ma đến khuấy nhiễu ông đấy!” 
Ông lại bảo ma rằng: “Các vị Thiên nữ nầy nên đem cho ta, như ta đây 
mới nên thọ. Ma sợ hãi nghĩ rằng: “Có lẽ ông Duy Ma Cật đến khuấy 
rối ta chăng?” Ma muốn ẩn hình mà không thể ẩn, rán hết thân lực, 
cũng không đi được. Liền nghe giữa hư không có tiếng rằng: “Nầy Ba 
Tuần! Hãy đem Thiên nữ cho ông Duy Ma Cật thì mới đi được. Ma vì 
sợ hãi, nên miễn cưởng cho. Khi ấy ông Duy Ma Cật bảo các Thiên nữ 
rằng: “Ma đã đem các ngươi cho ta rồi, nay các ngươi đều phải phát 
tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác. Rồi ông theo căn cơ của 
Thiên nữ mà nói Pháp để cho phát ý đạo, và bảo rằng các ngươi đã 
phát ý đạo, có Pháp hạnh phúc để tự hạnh phúc chớ nên hạnh phúc 
theo ngũ dục nữa.” Thiên nữ hỏi: “Thế nào là Pháp hạnh phúc?” Ông 
đáp: “Hạnh phúc thường tin Phật; hạnh phúc muốn nghe pháp; hạnh 
phúc cúng dường Tăng; hạnh phúc ha ngũ dục; hạnh phúc quán ngũ 
ấm như oán tặc; hạnh phúc quán thân tứ đại như rắn độc; hạnh phúc 
quán nội nhập (sáu căn) như không; hạnh phúc gìn giữ đạo ý; hạnh 
phúc lợi ích chúng sanh; hạnh phúc cung kính cúng dường bực sư 
trưởng; hạnh phúc nhẫn nhục nhu hòa; hạnh phúc siêng nhóm căn lành; 
hạnh phúc thiền định chẳng loạn; hạnh phúc rời cấu nhiễm đặng trí tuệ 
sáng suốt, hạnh phúc mở rộng tâm Bồ Đề; hạnh phúc hàng phục các 
ma; hạnh phúc đoạn phiền não; hạnh phúc thanh tịnh cõi nước Phật; 
hạnh phúc thành tựu các tướng tốt mà tu các công đức; hạnh phúc trang 
nghiêm đạo tràng; hạnh phúc nghe pháp thâm diệu mà không sợ; hạnh 
phúc ba môn giải thoát mà không hạnh phúc phi thời; hạnh phúc gần 
bạn đồng học; hạnh phúc ở chung với người không phải đồng học mà 
lòng thương không chướng ngại; hạnh phúc giúp đỡ ác tri thức; hạnh 
phúc gần thiện tri thức; hạnh phúc tâm hoan hỷ thanh tịnh; hạnh phúc 
tu vô lượng Pháp đạo phẩm. Đó là Pháp hạnh phúc của Bồ Tát.” 

Hạnh phúc có sức khỏe, có của cải, sống lâu, đẹp đế, vui vẻ, sức 
mạnh, tài sản và con cái, vân vân. Đức Phật không khuyên chúng ta từ 
bỏ cuộc sống trần tục và rút lui về sống ẩn dật. Tuy nhiên, Ngài 
khuyên Phật tử tại gia, sự vui hưởng của cải không những nằm trong 
việc xử dụng cho riêng mình, mà nên đem phúc lợi cho người khác. 
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Những cái mà chúng ta đang có chỉ là tạm bợ. Những cái mà chúng ta 
đang gìn giữ, rốt rồi chúng ta cũng bỏ chúng mà đi. Chỉ có những 
nghiệp sẽ phải theo chúng ta suốt nẻo luân hồi. Vì vậy chúng ta nên 
nhận chân và khử trừ những cảm xúc mạnh mẽ về tham, sân, hận,si 
mê, ngã mạn, nghi hoặc, và tà kiến, vân vân vì chúng không mang lại 
cho chúng ta hạnh phúc trường cửu. Một sự ham muốn được thỏa mãn 
có thể mang lại cho chúng ta một cảm giác hài lòng tạm thời, nhưng sự 
hài lòng này không tổn tại lâu dài. Thí dụ như chúng ta hài lòng vì mới 
vừa mua một cái xe mới, nhưng sự hài lòng này sẽ tổn tại được bao 
lâu? Chẵng bao lâu sau cái xe rồi sẽ cũ sẽ hư và chúng ta sẽ trở nên 
buồn bã khổ đau vì sự hư hoại của cái xe ấy. Chính vì thế mà Đức Phật 
dạy về hạnh phúc của người cư sĩ như sau: “Sống nghèo về vật chất 
mà tinh thần thoải mái là hạnh phúc. Sống đời không bị chê trách là 
hạnh phúc, vì người không bị chê trách là phúc lành cho chính mình và 
cho người khác. Người đó được mọi người ngưỡng mộ và cảm thấy 
sung sướng hơn khi truyền cảm được làn sóng hòa bình sang người 
khác. Tuy nhiên, rất khó mà không bị mọi người chê trách. Vì thế 
người trí cao thượng nên cố sống dửng dưng với sự khen chê bên ngoài, 
cố đạt được hạnh phúc tinh thần bằng cách vượt qua lạc thú vật chất.” 
Sau đó Đức Phật tiếp tục nhắc nhở chư Tăng Ni: “Hạnh phúc Niết Bàn 
là dạng thức hạnh phúc giải thoát khổ đau cao thượng nhất.” Trong 
kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Hạnh phúc thay đức Phật ra đời! Hạnh 
phúc thay diễn nói Chánh pháp! Hạnh phúc thay Tăng già hòa hợp! 
Hạnh phúc thay dõng tiến đồng tu! (194). Sung sướng thay chúng ta 
sống không thù oán giữa những người thù oán; giữa những người thù 
oán, ta sống không thù oán (197). Sung sướng thay chúng ta sống 
không tật bệnh giữa những người tật bệnh; giữa những người tật bệnh 
chúng ta sống không tật bệnh (198). Sung sướng thay chúng ta sống 
không tham dục giữa những người tham dục; giữa những người tham 
dục, chúng ta sống không tham dục (199). Sung sướng thay chúng ta 
sống không bị điều gì chướng ngại. Ta thường sống với những điều an 
lạc như các vị thần giữa cõi trời Quang-Âm (200). Thắng lợi thì bị thù 
oán, thất bại thì bị đau khổ; chẳng màng tới thắng bại, sẽ sống một đời 
hòa hiếu an vui và hạnh phúc (201). Không lửa nào bằng lửa tham dục, 
không ác nào bằng ác sân si, không khổ nào bằng khổ ngũ ấm, và 
không vui nào bằng vui Niết bàn (202). Đói là chứng bệnh lớn, vô 
thường là nổi khổ lớn; biết được đúng đắn như thế, đạt đến Niết bàn là 


381 


hạnh phúc tối thượng (Dharmapada 203). Vô bệnh là điều rất lợi, biết 
đủ là kẻ rất giàu, thành tín là nơi chí thân, Niết bàn là niềm hạnh phúc 
tối thượng (Dharmapada 204). Ai đã từng nếm được mùi độc cư, ai đã 
từng nếm được mùi tịch tịnh, người ấy càng ưa nếm pháp vị để xa ha 
mọi tội ác, sợ hãi (205). Gặp được bậc Thánh nhân là rất quý, vì sẽ 
chung hưởng sự vui lành. Bởi không gặp kẻ ngu sĩ nên người kia 
thường cảm thấy hạnh phúc (Dharmapada 206). Đi chung với người 
ngu, chẳng lúc nào không lo buồn. Ở chung với kẻ ngu khác nào ở 
chung với quân địch. Ở chung với người trí khác nào hội ngộ với người 
thân (207). Đúng như vậy, người hiển trí, người đa văn, người nhẫn 
nhục, người trì giới chân thành và các bậc Thánh giả là chỗ nương dựa 
tốt nhất cho mọi người. Được đi theo những bậc thiện nhân hiển huệ 
ấy, khác nào mặt trăng đi theo đường tịnh đạo (208). Nếu bỏ vui nhỏ 
mà được hưởng vui lớn, kẻ trí sẽ làm như thế (290).” 


Happiness in Buddhist Poinfs 0ƒ View 


Modern man seems to seek happiness outside Instead of seeking 1t 
withinn. However, happiness does not depend on the external world. 
ScIence and technology seem to promise that they can turn this world 
Into a paradise. Therefore, there Is ceaseless work going on ¡n all 
directions to improve the world. Scientists are pursuing their methods 
and experiments with undiminished vigour and determination. Man”s 
quest to unravel the hidden secrets of nature continued unbated. 
Modern discoveries and methods of communication have produced 
starfling results. All these Improvements, thought they have theIr 
advanfages and rewards, are entirely material and external. In spIte of 
all this, man cannot yet control his own mind, he 1s not better for all his 
scIlentific progress. Within this conflux of mind and body of man, 
however, there are unexplored marvels to keep men of sclence 
occupied for many years. What can be borne with ease 1s happiness. 
However, happiness resuling from mental stability 1s the most 
Important for the ulimate goal of human lives Is happiness and 
Joyfulness. Ordinary happiness 1s the gratiicaton of a desire. 
However, as soon as the thing desired 1s achieved then we desire 
something else or some other kind of happiness, for our selfish desires 
are endless. We usually seek pleasant feelings and avoid unpleasant 


382 


feelings through our sensory experience of the eyes, ears, nose, fongue 
and body. However, there Is another level of experience: menfal 
experience. True happiness should also be pursued on the mental level. 
Thus, according to Buddhism, genuine happiness cannot be defined by 
material and sensual satisfactions, but only by means of spiritual 
development and opening of wisdom so that we always acknowledge 
others and theIr needs. Sincere Buddhists should always remember that 
true happiIness Is only originated from a virtuous life. Money cannot 
buy happiness, or wealth does not always conduce to happiness. In 
fact, real happIness 1s found within, and 1s not be defined In terms of 
wealth, power, honours, or conquesfs. 

Herein a clansman has wealth acquired by energetic striving, 
amassed by strength of arm, won by sweat, and lawfully gotten. At this 
thought, bliss and satisfaction come to him. He or she enJoys his/her 
wealth and does meritorious deeds. This 1s call the real bliss. The 
Buddha enumerates some kinds of happiness for a layman. They are 
the happiness of possession, health, wealth, longevity, beauty, Joy, 
strength, property, children, etc. The Buddha does not advise all of us 
to renounce our worldly lives and pleasures and retire to solitude. 
However, he advised lay disciples to share the enJjoyment of wealth 
with others. We should use wealth for ourselves, but we should also 
use wealth for the welfare of others. What we have 1s only tempOorary; 
what we preserve we leave and go. Only karmas wIll have to go with 
us along the endless cycle of births and deaths. The Buddha taught 
about the happiness of lay disciples as follows: “A poor, but peace life 
1s real happiness. Leading a blameless life 1s one of the best sources of 
happiness, for a blameless person 1s a blessing to himself and to others. 
He 1s admired by all and feels happler, being affected by the peaceful 
vibratlons of others. However, 1t 1s very difficult to get a good name 
from all. The wisemen try to be indifferent to external approbation, try 
to obtain the spiritual happiness by transcending of material pleasures.” 
Then the Buddha continued to remind monks and nuns: “Nirvana bliss, 
which 1s the bliss of relief from suffering, 1s the highest form of 
happiness.” 

Many people believe that they can solve all their problems 1f they 
have money, so theyˆre always busy to exhaust their energy to collect 
more and more money. The more money they have, the more they 
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want to collect. They don't realize that money cannot buy happiness, or 
wealth does not always conduce to happiness. In fact, real happIness 1s 
found within, and 1s not be defined 1n terms of wealth, power, honours, 
or conquests. lÝ we compare the mental and physical levels of 
happiness, we”lI find that mental experlences of pain and pleasure are 
actually more powerful than those of physical experlences. Devout 
Buddhists should always remember that your property wIll remain 
when you die. Your friends and relatives wIll follow you up to your 
grave. But only good or bad actions you have done will follow you 
beyond the grave. Thus, wealth can only be used to decorate your 
house but not you. Only your own virtue can decorafe you. Your dress 
can decorate your body, but not you; only your good conduct can 
decorate you. Ordinary happiness 1s the gratificaton of a desire. 
However, as soon as the thing desired 1s achieved then we desire 
something else or some other kind of happiness, for our selfish desires 
are endless. We usually seek pleasant feelings and avoid unpleasant 
feelings through our sensory experlence of the eyes, ears, nose, fongue 
and body. However, there Is another level of experience: menfal 
experience. Ture happiness should also be pursued on the mernral level. 
In the Anguttara Nikaya Sutra, the Buddha commented on the four 
kinds of bliss a layman enJoy as follow: the bliss of ownership, herein a 
clansman has wealth acquired by energetic striving, amassed by 
strength of arm, won by sweat, and lawfully gotten. At this thought, 
bliss and satisfaction come to him; the bliss of wealth, herein a 
clansman by means of wealth acquired by energetic striving, both 
enJoys his wealth and does meritorious deeds. At this thought, bliss and 
satisfaction come to him; the bliss of debtlessness, herein a clansman 
owes no debt, great or small, to anyone. At the thought, bliss and 
Satisfaction come to him; the bliss of blamelessness, herein the Aryan 
disciple 1s blessed with blameless action of body, blameless action of 
speech, blameless action of mind. At the thought, bliss and satisfaction 
come to him. 

For those who are cultivating mindfulness, the secret of happIness 
lies in doïing what needs be done now and not worrying about the past 
and the future. We cannot go back to change things In the past nor can 
we anticipate what will happen In the future. There 1s but one moment 
Of time over which we have some relatively conscIous control and that 
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1s the present. According to Buddhist theory, a happy life means always 
to maintain a peaceful and happy mind. For monks and nuns, they 
should be always selfcontent and willing to practice religlous 
disciplines. So long as a person still cherishes resentment, his mental 
aftitude does not embody the Iideal way of true believer of the Buddhist 
teaching; whatever misfortune may befall him, he must maintain a 
peaceful and calm mind. While peace can exist only in the present 
momernt. Ít 1s ridiculous to say, “Wait until I finish this, then I will be 
free to live In peace.” What 1s “this?” A degree, a Job, a house, a car, 
the payment of a debt? If you think that way, peace will never come. 
There 1s always another “this” that will follow the present one. 
According to Buddhism, 1Ý you are not living In peace at this moment, 
you will never be able to. [f you truly want to be at peace, you must be 
at peace ripht now. Otherwise, there 1s only “the hope of peace some 
day.” In order to be able to attain a peaceful and happy life, we must 
pOssess a peaceful and concentrated mind. This mind 1s always good 
for any cultivator. Devoted Buddhists should always make the mind 
peaceful, concentrated, and use this concenfration to examine the mind 
and body. When the mind 1s not peaceful, we should also watch. Then 
we will know true peace, because we wIll see Impermanence. Even 
peace must be seen as impermaneit. lf we are attached to peaceful 
states of mind, we will suffer when we do not have them. Give up 
everything, even peace. To do this, we all have a peace and happiness 
1n this very life. In Buddhism, Nirvana 1s called the Supreme happiness 
and this happiness 1s brought about by the complete calming, the utter 
ceasing of all sensations. Now, this saying, Iindeed, confuses us 
completely, we who have experienced so many pleasant feelings with 
Our sense faculties. In the Anguttara Nikaya, the Venerable Udayl, a 
disciple of the Buddha, was confronted with this very problem. The 
Venerable SarIputta addressing the monks said: “[t 1s Nibbana, friends, 
that 1s happiIness; 1t 1s Nibbana, friends, that Is happiness.” Then the 
Venerable Uday! asked: “But what, friend SarIputta, 1s happIness, since 
herein there 1s no feeling?” SarIputta responded: “Just this, friend, 1s 
happiness, that herein there 1s no feeling.” This saying of Venerable 
Sariputfa 1s fully supported by the following one of the Buddha In the 
Samyutta Nikaya: “Whatever 1s experienced, sensed, felt, and so on, 
all that 1s suffering.” Thus, Nibbana or Supreme happiness 1s a state 
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realizable In this very life. The thinker, the inquiring mind, will not find 
1t đifficult to understand this state. 

Happiness of practitloners of mindfulness 1s practicing dharmas or 
the Joy of the Law, the Joy of hearing or tasting dharma. According to 
the Vimalakirti Sutra, Chapter Bodhisattvas, a demon pretended to be 
Indra, offered twelve thousand goddesses (devakanya) to the 
Bodhisattva Ruler of the World. The demon said to the Ruler of the 
World Bodhisattva: “Bodhisattva, please take these twelve thousand 
goddesses who will serve you.” The Ruler of the World Bodhisattva 
replied: “Sakra, please do not make to a monk this unclean offering 
which does not suit me.” “Even before the Ruler of the World 
Bodhisattva had finished speaking, Vimalakirti came and said: “He 1s 
not Sakra; he 1s a demon who comes to disturb you.” He then said to 
the demon: “You can gIive me these girls and I will keep them.” The 
demon was friphtened, and being afraid that Vimalakirti might give 
him trouble, he tried to make himself invisible but failed, and In spite 
of his use of supernatural powers he could not go away. Suddenly a 
voice was heard In the aIr, saying: “Demon, give him the girls and then 
you can go.` Being scared, he gave the girls.` At that time, Vimalakrrtl 
said to them: “I[he demon has given you to me. You can now develop 
a mind set on the quest of supreme enlightenment.” Vimalakirti then 
expounded the Dharma to them urging them to seek the truth. He 
declared: “You have now set your minds on the quest for the truth and 
can experience Joy In the Dharma Instead of in the five worldly 
pleasures (arising from the obJects of the five senses).” The goddesses 
asked him: “What 1s this Happiness in the Dharma?” He replied: 
“Happiness In having faith in the Buddha, happiness In listening to the 
Dharma, happiness in making offerings to the Sangha, and happiness In 
forsaking the five worldly pleasures; happiness 1n finding out that the 
five aggregates are like deadly enemies, that the four elements (that 
make the body) are like poisonous snakes, and that the sense organs 
and their obJects are empty like space; happiness In following and 
upholding the truth; happiness In being beneficial to living beings; 
happiness In revering and making offerings to your masfers; happIness 
1n spreading the practice of charity (dana); happiness In firmly keeping 
the rules of discipline (sila); happiness In forbearance (ksanti); 
happiness 1n unflinching zeal (virya) to sow all excellent roots; 
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happiness in unperturbed serenmity (dhyana); happiness In wiping out all 
defilement that screens clear wIsdom (prajna); happiness In expanding 
the enliphtened (bodhi) mind; happiness in overcoming all demons; 
happiness 1n eradicating all troubles (klesa); happiness 1n purifying the 
Buddha land; happiness In winning merifs from excellent physical 
marks; happiness In embellishing the bodhimandala (the holy site); 
happiness In fearlessness to hear (and understand) the profound 
Dharma; happiness In the three perfect doors to nirvana (I.e. voidness, 
formlessness and Inactivity) as contrasted with their incomplete 
counterparts (which still cling to the notion of objective realization); 
happiness of being with those studying the same Dharma and happiness 
1n the freedom from hindrance when amongst those who do not study 
1t; happiness to guide and convert evil men and to be with men of good 
counsel; happiness In the state of purity and cleanness; happIness In the 
practice of countless conditions contributory to enlightenment. All this 
1s the Bodhisattva happiness 1n the Dharma.” 

The Buddha enumerates some kinds of happiness for a layman. 
They are the happiness of possession, health, wealth, longevity, 
beauty, Joy, strength, property, children, etc. The Buddha does not 
advise all of us to renounce our worldly lives and pleasures and retire 
to solitude. However, he advised lay disciples to share the enJoyment 
of wealth with others. We should use wealth for ourselves, but we 
should also use wealth for the welfare of others. What we have 1s only 
temporary; what we preserve we leave and go. Only karmas will have 
to go with us along the endless cycle of births and deaths. Thus we 
must try to recognize and eliminate the powerful emotlons we pOSSe©SS 
such as desire, hatred, anger, Ignorance, pride, doubt, wrong views, 
etc., for they tend not to bring us long happiness. A fulfilled desire may 
provide us a sense of temporary satisfaction, but 1t wIll not last long. 
For example, we are safisfied with a new car we Just bought, but for 
how long that satisfaction can last? Soon after the car will become old 
and broken, and that would cause us disatisfactions and sufferings. 
Thus, the Buddha taught about the happiness of lay discIples as 
follows: “A poor, but peace life 1s real happiness. Leading a blameless 
life 1s one of the best sources of happiness, for a blameless person 1s a 
blessing to himself and to others. He 1s admired by all and feels 
happlIer, being affected by the peaceful vibrations of others. However, 
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1f 1s very difficult to get a good name from all. The wisemen try to be 
indifferent to external approbation, try to obtain the spiritual happiness 
by transcending of material pleasures.” Then the Buddha continued to 
remind monks and nuns: “Nirvana bliss, which 1s the bliss of relief from 
suffering, 1s the highest form of happiness.” In the Dharmapada Sutra, 
the Budda taught: “Happy 1s the binh of Buddhas! Happy 1s the 
teaching of the True Law! Happy 1s the harmony In the sangha! Happy 
1s the discipline of the united ones! (Dharmapada 194). Oh! Happily do 
we live without hatred among the hateful! Among hateful men we 
dwell unhatingl (Dharmapada 197). Oh! Happily do we live in good 
health among the ailingl Among the ailing we dwell in good health! 
(Dharmapada 198). Oh! Happily do we live without greed for sensual 
pleasures among the greedy! Among the greedy we dwell free from 
greed!l (Dharmapada 199). Oh! Happilly do we live without any 
hindrances. We shall always live In peace and Joy as the gods of the 
Radiant Realm (Dharmapada 200). Victory breeds hatred, defeat 
breeds suffering; giving up both victory and defeat will lead us to a 
peaceful and happy life (Dharmapada 201). There 1s no fire like lust; 
no evil like hatred. There 1s no 1lI like the body; no bliss higher than 
Nirvana (Dharmapada 202). Hunger 1s the greatest disease, agøregates 
are the greatest suffering. Knowing this as 1t really 1s, the wise realize 
Nirvana: supreme happiness (203). Good health 1s a great benefit, 
contentmernt 1s the richest, trust 1s the best kinsmen, Nirvana 1s the 
highest bliss (204). He who has tasted the flavour of seclusion and 
tranquility, will prefer to the taste of the Joy of the Dharma, and to be 
Íree from fear and sin (Dharmapada 205). To meet the sage 1s good, to 
live with them 1s ever happy. If a man has not ever seen the foolish, he 
may ever be happy (206). He who companies with fools grleves for a 
long time. To be with the foolish 1s ever painful as with an enemy. To 
assoclate with the wise Is ever happy like meeting with kinsfolk 
(Dharmapada 207). Therefore, one should be with the wise, the 
learned, the enduring, the dutiful and the noble. To be with a man of 
such virtue and ¡intellect as the moon follows the stary path 
(Dharmapada 208). If by giving up a small happiness or pÏeasure, one 
may behold a larger Joy. A far-seeing and wise man will do this (a WIse 
man will leave the small pleasure and look for a larger one) 
(Dharmapada 290).” 
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Phụ Lục B 
Appendix B 


Hạnh Phúc Cao Thượng 
Trong Kinh Điển Phật Giáo 


Kinh Hạnh Phúc viết lại về những lời Phật dạy về hạnh phúc cao 
thượng cho tứ chúng. Tôi nghe như vầy: “Một thuở nọ Đức Thê Tôn 
ngụ tại vườn Kỳ Thọ Cấp Cô Độc của Trưởng giả Cấp Cô Độc, gần 
thành Xá Vệ. Lúc bấy giờ đêm đã về khuya, có một vị Trời hào quang 
chiếu sáng toàn khu Kỳ Viên, đến hầu Phật, lại gần nơi Phật ngự, đảnh 
lễ Đức Thế Tôn, rồi đứng sang một bên. Khi đã đứng yên, vị Trời cung 
kính bạch với Đức Thế Tôn bằng lời kệ: “Chư Thiên và nhân loại đều 
cầu mong được an lành và ai cũng suy tìm hạnh phúc. Kính bạch Đức 
Thế Tôn, xin Ngài hoan hỷ chỉ dạy chúng con về Phúc Lành Cao 
Thượng Nhất. Không kết giao với người ác, thân cận với bậc hiền trí, 
và tôn kính bậc đáng kính, là phúc lành cao thượng nhất. Cư ngụ nơi 
thích nghi, đã có tạo công đức trong quá khứ, và hướng tâm về chánh 
đạo, là hạnh phúc cao thượng. Học nhiều hiểu rộng, lão luyện tính 
thông thủ công nghiệp, giới hạnh thuần thục trang nghiêm, có lời nói 
thanh nhã, là hạnh phúc cao thượng. Hiếu thảo phụng dưỡng cha mẹ, 
thương yêu tiếp độ vợ con, và hành nghề an lạc, là hạnh phúc cao 
thượng. Rộng lượng bố thí, tâm tánh chánh trực, giúp đở họ hàng, và 
tạo nghiệp chân chánh, là hạnh phúc cao thượng. Loại trừ và ngăn 
ngừa nghiệp ác, thận trọng kiên cử các chất say, vững vàng giữ gìn 
phẩm hạnh, là hạnh phúc cao thượng. Đức hạnh biết tôn kính, khiêm 
tốn, biết đủ, biết nhớ ơn và đúng lúc, lắng nghe giáo pháp, là hạnh 
phúc cao thượng. Nhẫn nhục, biết vâng lời, thường gặp gỡ bậc sa Môn, 
và tùy thời luận đàm giáo pháp, là hạnh phúc cao thượng. Tự kiểm 
soát, sống đời thánh thiện, quán tri Tứ Đế, liễu ngộ Niết Bàn, là hạnh 
phúc cao thượng. Người mà tâm không giao động khi tiếp xúc với thế 
gian pháp, không sầu muộn, vô nhiễm và an toàn, là hạnh phúc cao 
thượng. Đối với những ai đã viên mãn hoàn thành các pháp trên, ở mọi 
nơi đều không thể bị thất bại, đi khắp nơi đều được hạnh phúc, là hạnh 
phúc cao thượng.” 
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Theo kinh Tam Bảo, đức Phật dạy: Bất luận ai hội tụ nơi đây, hoặc 
chúng sanh trên địa cầu hoặc chúng sanh ở cảnh trời, ngưỡng mong tất 
cả đều an lành hạnh phúc! Tất cả hãy chú tâm lắng nghe những lời 
nầy! Tất cả hãy chú tâm suy niệm; hãy biểu lộ lòng từ ái đối với 
chúng sanh trong cảnh người, ngày đêm hằng dâng cúng. Hãy tận tình 
hộ trì những người ấy. Dầu kho tàng quý giá nào trên đời hay trong 
một cảnh giới khác, dầu châu báu trong những cảnh trời, không gì sánh 
bằng Đức Thế Tôn. Đúng vậy, Đức Phật là châu báu thù diệu. Do sự 
thật nầy, ngưỡng mong được an lành hạnh phúc! Bậc Thiện trí dòng 
Thích Ca đã viên mãn. Chấm dứt phiền não, ly dục và thành đạt trạng 
thái vô sanh bất tử vô thượng. Không øì sánh bằng giáo pháp. Đúng 
vậy, giáo pháp là châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, ngưỡng mong 
được an lành hạnh phúc! Các bậc Thánh nhân mà Đức Thế Tôn tán 
dương, được mô tả là tâm an trụ không gián đoạn. Không có gì như 
tâm an trụ ấy. Đúng vậy, giáo pháp là châu báu thù diệu. Do sự thật 
nầy, ngưỡng mong được an lành hạnh phúc! Tám vị Thánh ấy hợp 
thành bốn đôi, được bậc thiện tri thức tán dương; các Ngài là những 
bậc đáng được cúng dường, là đệ tử của Đấng Thiện Thệ. Vật dâng 
cúng đến các Ngài sẽ đem lại quả phúc đồi dào. Đúng vậy, Tăng già 
là châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, ngưỡng mong được an lành hạnh 
phúc. Với ý chí kiên trì vững chắc, sống trọn vẹn trong giáo huấn của 
Đức Gotama, không ái dục, các Ngài đã thành đạt những øì cần thành 
đạt và thể nhập quả vị Bất Tử, các Ngài an nhàn thọ hưởng cảnh thanh 
bình an lạc. Đúng vậy, Tăng già là châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, 
ngưỡng mong được an lành hạnh phúc! Như cột trụ chôn sâu trong lòng 
đất không thể bị gió bốn phương lay chuyển, cùng thế ấy Như Lai 
tuyên ngôn, con người chánh trực đã chứng ngộ Tứ Diệu Đế lại cũng 
như vậy. Đúng vậy, Tăng già là châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, 
ngưỡng mong được an lành hạnh phúc! Những bậc đã thấu đạt rõ ràng 
các Thánh Đế mà bậc trí tuệ thậm thâm đã giáo truyền, dầu dễ duôi 
phóng dật, vẫn không tái sanh đến lần thứ tám. Đúng vậy, Tăng già là 
châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, ngưỡng mong được an lành hạnh 
phúc! Người chứng ngộ minh sát, ba điều kiện nếu còn, sẽ được loại 
trừ, đó là thân kiến, hoài nghi và giới cấm thủ. Không bao giờ sa đọa 
vào bốn cảnh khổ và không còn có thể vi phạm sáu trọng nghiệp bất 
thiện. Đúng vậy, Tăng già là châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, 
ngưỡng mong được an lành hạnh phúc! Bất luận hành động nào mình 
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đã làm bằng thân, khẩu hay ý, bậc Thánh nhân không thể giấu; bởi vì 
người đã thấy con đường không thể còn phạm lỗi. Đúng vậy, Tăng già 
là châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, ngưỡng mong được an lành hạnh 
phúc! Cũng dường như cây trong rừng đua nhau đâm chổi nẩy lộc khi 
mùa hè bắt đầu ấm nóng. Giáo pháp tối thượng dẫn đến Niết Bàn đã 
được giáo truyền vì lợi ích tối thượng cũng thế ấy. Đúng vậy, Đức Phật 
là châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, ngưỡng mong được an lành hạnh 
phúc! Đức Thế Tôn Vô Thượng, bậc Toàn Giác, bậc Thánh Nhân đã 
ban bố, bậc đã đem đến và giáo truyền Pháp cao siêu tối thượng. Đúng 
vậy, Đức Phật là châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, ngưỡng mong 
được an lành hạnh phúc! Quá khứ đã chấm dứt, vị lai thì chưa đến, tâm 
không dính mắc trong một kiếp tái sanh vị lai, tham ái không sanh 
khởi, các bậc trí tuệ ấy siêu thoát như ngọn đèn kia chợt tắt. Đúng vậy, 
Tăng già là châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, ngưỡng mong được an 
lành hạnh phúc! Chúng ta tụ hội nơi đây, dầu là chúng sanh ở địa cầu 
hay thiên giới, hãy đảnh lễ Đức Thế Tôn, bậc được chư Thiên và nhân 
loại kính mộ tôn vinh. Ngưỡng mong được an lành hạnh phúc. Chúng ta 
tụ hội nơi đây, dầu là chúng sanh địa cầu hay thiên giới, hãy đảnh lễ 
Đức Thế Tôn, bậc được chư thiên và nhân loại kỉnh mộ tôn vinh. 
Ngưỡng mong được an lành hạnh phúc. Chúng ta tụ hội nơi đây, dầu là 
chúng sanh địa cầu hay thiên giới, hãy đảnh lễ Đức Thế Tôn, bậc được 
chư thiên và nhân loại kỉnh mộ tôn vinh. Ngưỡng mong được an lành 
hạnh phúc. 

Theo Kinh Pháp Hoa, có bốn an lạc hạnh hay bốn phương cách để 
đạt được hạnh phúc cao thượng. Trong kinh này, Đức Phật dạy chúng 
ta phải đối xử như thế nào, phải nói năng làm sao, phải giữ thái độ của 
tâm thức và nỗ lực thực hiện lý tưởng của chúng ta như thế nào. Thân 
an lạc hạnh, hay an lạc bằng những thiện nghiệp của thân. Đức Phật 
dạy hạnh an lạc về thân bằng cách chia hạnh này ra làm hai phần, 
phạm vi hành sử (hoạt động) và phạm vi thân cận (gần gũi) của một vị 
Bồ Tát. Phạm vị hành xử của một vị Bồ Tát là thái độ căn bản của vị 
ấy, đây là nền tảng của sự ứng xử riêng của vị ấy. Một vị Bồ Tát phải 
luôn kiên nhẫn, tử tế, nhu hòa, không nóng nảy; không hách dịch, 
không như người bình thường, vị ấy không kiêu mạn hay khoe khoang 
về những việc tốt của riêng mình, vị ấy phải nhìn thấy đúng như thật 
tính của tất cả các sự vật. VỊ ấy không bao giờ có cái nhìn phiến diện 
về các sự vật. Vị ấy hành sử với lòng từ bi với tất cả mọi người mà 
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không bao giờ tỏ lộ, nghĩa là không phân biệt. Đức Phật dạy về phạm 
vi gần gũi của một vị Bồ Tát bằng cách chia phạm vi này ra làm 10 
phần: một vị Bồ Tát không gần gũi với những người có chức vị cao hay 
có uy thế nhằm đạt lợi dưỡng, cũng không chịu giảng pháp cho họ 
bằng sự thân mật thái quá với họ; một vị Bồ Tát không gần gũi các 
ngoại đạo, các nhà làm thơ văn thế tục, không gần gũi với những người 
chỉ biết chạy theo thế tục hay những người chán bỏ thế tục. Do đó mà 
vị Bồ Tát luôn đi trên “Trung Đạo” chứ không bị ảnh hưởng bất tịnh 
của các hạng người vừa kể; một vị Bồ Tát không tham dự vào các môn 
thể thao hung bạo như quyền anh hay đô vật, hay những cuộc trình 
diễn múa men của các vũ công hay của những người khác; một vị Bồ 
Tát không lui tới thân cận với những người làm nghề sát sanh, như 
người bán thịt, đánh cá, thợ săn, và vị ấy không bày tổ thái độ dửng 
dưng đối với việc làm ác; một vị Bồ Tát không thân cận gần gũi với 
chư Tăng Ni chỉ biết tìm cầu an lạc và hạnh phúc cho riêng mình, còn 
thì không lo gì cho ai, và những người bằng lòng với cuộc sống tách 
biệt với thế tục. Hơn nữa, vị ấy không bị tiêm nhiễm bởi những ý 
tưởng ích kỷ, cũng không chịu nghe pháp mà họ giảng. Nếu họ có tới 
nghe pháp của mình thì mình phải nắm lấy cơ hội mà thuyết giảng, 
nhưng không mong cầu bất cứ điều gì nơi họ; khi giảng pháp cho phụ 
nữ, vị ấy không để lộ vẻ bên ngoài có thể gây ý tưởng đam mê, và vị 
ấy luôn giữ một tâm lý đứng đắn và một thái độ nghiêm túc; vị ấy 
không thân cận với một người lưỡng tính. Nghĩa là vị ấy phải cẩn trọng 
khi thuyết giảng cho một người lưỡng tính như thế; vị ấy không vào 
nhà người khác một mình. Nếu vì bất cứ lý do gì mà phải làm như vậy, 
vị ấy chỉ chú tâm nghĩ nhớ tới Đức Phật. Đây là lời khuyên dạy của 
Đức Phật cho vị Bồ Tát khi vị này đi mọi nơi cùng với Đức Phật; khi 
giảng pháp cho phụ nữ, không nên để lộ răng khi cười, cũng không nên 
để lộ ngực mình ra; vị ấy không thích giữ các vị sa-di và trẻ em bên 
cạnh mình. Ngược lại, Đức Phật khuyên vị ấy nên ưa thích thiển định, 
độc cư, học tập và kiểm soát tâm mình. Khẩu an lạc hạnh, hay an lạc 
bằng những thiện nghiệp của khẩu: một vị Bồ Tát không ưa thích kể 
những sai lầm của người khác hay của các kinh; một vị Bồ Tát không 
khinh thường những người thuyết giảng khác; vị ấy không nói cái tốt, 
cái xấu hay ưu khuyết điểm của người khác, không nêu tên các Thanh 
văn và không nêu truyền những sai lầm và tội lỗi của họ; vị ấy không 
ca ngợi đức hạnh của họ và không sanh lòng ghen ty; vị ấy luôn giữ 
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tâm hoan hỷ và mở rộng. Khi có ai đặt câu hồi khó, vị ấy không bao 
giờ nói những điều mà mình không biết. Ý an lạc hạnh hay an lạc bằng 
những thiện nghiệp của ý: vị ấy không nuôi dưỡng lòng đố ky, lừa dối; 
vị ấy không khinh thường hay nhục mạ những người học đạo khác, dù 
những người này là những người sơ cơ, vị ấy cũng không vạch ra những 
dư thừa hay thiếu sót của họ; nếu có ai tìm cầu Bồ Tát đạo, vị ấy 
không làm cho họ chán nản khi khiến họ nghi ngờ hay nuối tiếc; vị ấy 
cũng không nói những điều làm họ nhụt chí; vị ấy không ưa thích bàn 
luận về các pháp hoặc tranh cãi mà nên nỗ lực bàn về phương cách tu 
tập để cứu độ tất cả chúng sanh; vị ấy nên nghĩ đến việc cứu độ tất cả 
chúng sanh khỏi các khổ đau bằng lòng đại từ bi của mình; vị ấy nên 
nghĩ đến chư Phật như tưởng nghĩ đến đấng từ phụ; vị ấy nên nghĩ đến 
những vị Bồ Tát như những bậc thầy vĩ đại của mình; vị ấy nên giảng 
pháp đồng đều cho tất cả chúng sanh. Thệ nguyện an lạc hạnh, hay an 
lạc bằng cách giảng dạy kinh pháp. Vào thời mạt pháp, chư Bồ Tát 
nên phát sinh một tinh thần từ thiện lớn lao với những người chưa là 
Bồ Tát. 


Noble Happiness in Buddhist Sufras 


The Sutta of Blessing recorded the Buddha's teachings on noble 
happiness for his four assemblies. Thus, I have heard: Ôn one occasion 
the “Exalted One” was dwelling at the monastery of Anathapindika, In 
Jeta Grove, near Savatthi. Now when the night was far spent, a certain 
deity, whose surpassing splendour 1lluminated the entire Jeta Grove, 
came to the presence of the “Exalted One” and drawing near, 
respecffully saluted him and sfood at one side. Standing, he addressed 
the “Exalted One” in verse: “Many deities and men, yearning after 
good, have pondered on blessings. Pray and tell me the highest 
blessings. Not to associate with fools, to associate with the wise and to 
honour those who are worthy of honour, this 1s the highest blessing. To 
reside In a suitable locality, to have done meritorIous actions 1n the pasf 
and to set oneself in the right course, this 1s the highest blessing. Vast 
learning, perfect handicraft, a highly trained discipline and pleasant 
speech, this the highest blessing. The support of father and mother, the 
cherishing of a wife and children and peaceful occupations, this 1s the 
highest blessing. Liberality (freedom), righteous conduct, the helping of 
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relatives and blameless actions, this 1s the highest blessing. To cease 
and abstain from evil, forbearance with respect to Iinfoxicanfs and 
steadfastness 1n virtue, this 1s the highest blessing. Reverence, 
humility, contentment, øratitude and opportune hearing of the Dharma, 
this 1s the highest blessing. Patience, obedience, sight of Samanas and 
religIous discussions at due season, this 1s the highest blessing. Self- 
control, holy life, perception of the Noble truths and the realization of 
NÑIvarna, this 1s the highest blessing. He whose mind does not flutter by 
contact with worldly contingencles, sorrowless (without sorrowW), 
stainless (without stain), and secure, this 1s the highest blessing. To 
them, fulfilling matters such as these, everywhere Invincible and in 
every way moving happily, these are the highest blessings. 

According to the Ratana Sutta, the Buddha taught: Whatever 
beIngs are assembled, whether terrestrial or celestial, may every being 
be happy! Moreover, may they be attentively listen to my wordsl 
Accordingly, give good heed to all beings; show your love to the 
humans who day and night bring offerings to you. Wherefore guard 
them zealously. Whatsoever treasure there be either here or In the 
world beyond or whatever precious Jewel in the heavens yet there 1s 
non comparable with the “Accomplished One." Truly, in the Buddha, 1s 
this precious Jewel. By this truth may there be happiness! “The tranquil 
Sage of the Sakya realized that cessation, passion-free (free of 
passion), Iimmorfality supreme, there 1s no comparable with that of the 
Dharma. Truly, in the Dharma, 1s this precious Jewel. By this truth may 
there be happiness! That sanctity praised by the Buddha Supreme, 1s 
described as “concentration without interruption.” There 1s nothing like 
that concenfration. Truly, in the Dharma, 1s this precious Jewel. By this 
truth may there be happiness! Those eight individuals, praised by the 
Virtuous, consfitute four pairs. They, worthy of offerings, the disciples 
of the “Welcome One,' to these gifts given yield abundant fruit. TruÌy, 
in the Sangha, 1s this precious jewel. By this truth may there be 
happiness! With steadfast mind, applying themselves throroughly in the 
dispensation (delivery) of the Gotama, exempt from passion, they have 
aftained to that which should be attained and plunging Into the 
deathless, they enJoy the peace obtained without price. Truly, in the 
Sangha 1s this preclous Jewel. By this truth may there be happiness! 
Just as a firm post sunk in the earth cannot be shaken by the four winds, 
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so do I declare him to be a righteous person, who thoroughly perceIves 
the Noble Truths. Truly, in the Sangha, 1s this precious Jewell By this 
truth may there be happiness! Those who comprehend clearly the 
Noble Truths, well taught by him of deep wisdom (do not, however, 
exceeding hedless they may be, undergo an eight birth). Truly, in the 
Sangha, 1s this preclous Jewel. By this truth may there be happiness! 
For him with the development of insight three conditlons come to none 
namely, illusion, doubt, and Iindulgence in wrong rites and ceremonies, 
should there be any. From the four states of misery, he 1s now 
absolutely freed and 1s Iincapable of committing the six heinous crimes. 
Whatever evil deeds he does (whether by deeds, word or thougpht), he 
1s Incapable of hiding 1t: for it had been said that such an act 1s 
1mpossible for one who has seen the Path. Like unto the woodland 
groves with blossomed tree-tops 1n the first heat of the summer season, 
had the sublime doctrine that leads to Nirvana been taught for the 
highest goodness. Truly, in the Buddha, 1s this precious Jewel. By this 
truth may there be happiness! 'The Unrivalled (Unparalleled) Excellent 
One, the Knower, the giver, and brimnger of the Excellent has 
expounded the excellent Doctrine. Truly, in the Buddha, 1s this 
precious Jewel. By this truth may there be happiness! The past 1s 
extinct, future has not yet come, their minds are not attached to a future 
birth, their desires do not grow, those wIse ones øo out even as this 
lamp. Truly, in the Sangha, 1s this precious Jewel. By this truth may 
there be happiness! We, beings here assembled, whether terrestrial or 
celestial, salute the accomplished Buddha, honoured by gods and 
humans. May there be happiness! We, beings here assembled whether 
terrestrial or celestial, salute the accomplished Buddha, honoured by 
gøods and humans. May there be happiness! We, beings here assembled 
whether terrestrial or celestial, salute the accomplished Buddha, 
honoured by gods and humans. May there be happiness! 

According to The Lotus Sutra, there are four means of attaining to 
a noble happiness. In that sutra, the Buddha teaches us how to behave, 
to to speak, what kind of mental attitude to maintain, and how to 
endeavor to realize our Ideal. Pleasant practice of the body, or to attain 
a happy contentment by proper direction of the deeds of the body. The 
Buddha taught the pleasant practice of the body by dividing 1t into two 
parts, a Bodhisattva's spheres of actlon and of Iinimacy. A 
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Bodhisattva”s sphere of action means his fundamental attitude as the 
basIs of his personal behavior. A Bodhisattva 1s patlent, gentle, and 
agreeable, and Is neither hasty nor overbearing, his mind 1s always 
unperturbed. Unlike ordinary people, he 1s not conceited or boastful 
about his own good works. He must see all things in their reality. He 
never take a partial view of things. He acts toward all people with the 
same compassion and never making show of it. A Bodhisattvaˆs sphere 
of intimacy. The Buddha teaches a Bodhisattvaˆs sphere of Intimacy by 
đividing 1t into ten areas: a Bodhisattva 1s not Iintimate with men of high 
position and influence In order to gain some benefit, nor does he 
compromise his preaching of the Law to them through excessive 
familiarity with them; a Bodhisattva 1s not Intimate with heretics, 
composers of worldly literature or poetry, nor with those who chase for 
worldly liíe, nor with those who dont care about lie. Thus, a 
Bodhisattva must always be on the “Middle Way,” not adversely 
affected by the Impurity of the above mentioned people; a Bodhisattva 
does not resort to brutal sports, such as boxing and wresfling, nor the 
varlous Juggling performances of dancers and others; a Bodhisattva 
does not consort personally with those who Kill creatures to make a 
living, such as butchers, fishermen, and hunters, and does not develop a 
callous attitude toward engaging in cruel conduct; a Bodhisattva does 
not consort with monks and nuns who seek peace and happiness for 
themselves and don”t care about other people, and who satisfy with 
their own personal 1solation from earthly existence. Moreover, he does 
not become Infected by their selfish ideas, nor develop a tendency to 
compromise with them In listening to the laws preached by them. lf 
they come to him to hear the Law, he takes the opportunity to preach 1t, 
expect nothing In return; when he preaches the Law to women, he does 
not display an appearance capable of arousing passionate thoughts, and 
he maiIntains a correct menfal attitude with great strictness; he does not 
become friendly with any hermaphrodite. This means that he needs to 
take a very prudent attitude when he teaches such a deformed person; 
he does not enter the homes of others alone. If for some reason he must 
do so, then he thinks single-mindedly of the Buddha. This 1s the 
Buddha's admonition to the Bodhisattva to go everywhere together 
with the Buddha; 1f he preaches teh Law to lay women, he does not 
display his teeth in smile nor let his breast be seen; he takes no 
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pleasure In keeping young pupils and children by his side. On the 
contrary, the Buddha admonishes the Bodhisattva ever to prefer 
medifation and seclusion and also to cultivate and control his mind. 
Pleasant practice of the mouth, or to attain a happy contentment by the 
words of the mouth: a Bodhisattva takes no pleasure in telling of the 
errors of other people or of the sutras; a Bodhisattva does not despIse 
other preachers; he does not speak of the good and evil, the merits and 
demerits of other people, nor does he single out Sravakas by name and 
broadcast their errors and sins; he does not praise virtues and does not 
beget a jealous mind; he always maintains a cheerful and open mind. If 
someone asks difficult questions, he does not answer If he does not 
know the answer. Pleasant practice of the mind, or to attain a happy 
contentment by the thoughts of the mind: he does not harbor an envIous 
or deceifful mind; he does not slight or abuse other learners of the 
Buddhaˆs teachings, even 1f they are beginners, nor does he seek out 
their excesses and shortcomings; 1ƒ there are people who seek the 
Bodhisattva-way, he does not distress them, causing them to feel doubt 
and regret, nor does he say discouraging things to them; he should not 
indulge In discussions about the laws or engage In dispute but should 
devote himself to discussion of the practice to save all living beings; he 
should think of saving all living beings from therr sufferings through his 
great compassion; he should thínk of the Buddhas as benevolent 
fathers; he should think of the Bodhisattvas as his øreat teachers; he 
should preach the Law equally to all living beings. Pleasant practice of 
the vow, or to attain a happy contentment by the will to preach all 
sutras. In the Dharma ending age, Bodhisattvas should beget a spirIt of 
great charlty toward both laypeople and monks who are not yet 
Bodhisattvas with a spIrit oŸ great compassion. 
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Phụ Lục C 
Appendix C 


Nguyên Lý Giải Thoát Hoàn Hảo 


Để hiểu đạo Phật một cách chính xác, chúng ta phải bắt đầu ở cứu 
cánh công hạnh của Phật. Năm 486 trước Tây Lịch, hay vào khoảng 
đó, là năm đã chứng kiến thành kết hoạt động của Đức Phật vói tư 
cách một đạo sư tại Ấn Độ. Cái chết của Đức Phật, như mọi người đều 
rõ, được gọi là Niết Bàn, hay tình trạng một ngọn lửa đã tắt. Khi một 
ngọn lửa đã tắt, không thấy còn lưu lại một chút gì. Cũng vậy, người ta 
nói Phật đã đi vào cảnh giới vô hình không sao miêu tả được bằng lời 
hay bằng cách nào khác. Trước khi Ngài chứng nhập Niết Bàn, trong 
rừng Ta La song thọ trong thành Câu Thị Na, Ngài đã nói những lời di 
giáo nầy cho các đệ tử: “Đừng than khóc rằng Đức đạo sư của chúng 
ta đã đi mất, và chúng ta không có ai để tuân theo. Những gì ta đã dạy, 
Pháp cùng với Luật, sẽ là đạo sư của các ngươi sau khi ta vắng bóng. 
Nếu các người tuân hành Pháp và Luật không hề gián đoạn, há chẳng 
khác Pháp thân (Dharmakaya) của Ta vẫn còn ở đây mãi mãi. Dù có 
những lời giáo huấn ý nhị đó, một số đệ tử của Ngài đã nẩy ra một ý 
kiến dị nghị ngay trước khi lễ táng của Ngài. Do đó đương nhiên các 
bậc trưởng lão phải nghĩ đến việc triệu tập một đại hội trưởng lão để 
bảo trì giáo pháp chính thống của Phật. Họ khuyến cáo vua A Xà Thế 
lập tức ra lệnh cho I8 Tăng viện chung quanh thủ đô phải trang bị 
phòng xá cho các hội viên của Đại Hội Vương Xá. Khi thời gian đã tới, 
năm trăm trưởng lão được chọn lựa cùng hợp nhau lại. Ông A Nan đọc 
lại kinh pháp (Dharma) và Upali đọc lại luật nghi (Vinaya). Thật ra 
không cần đọc lại các Luật, vì chúng đã được Phật soạn tập khi Ngài 
còn tại thế. Hội nghị đã kết tập tinh tấn về Pháp và Luật. Kết quả hoạt 
động của các trưởng lão được thừa nhận như là có thẩm quyển do 
những người có khuynh hướng chủ trương hình thức và thực tại luận. 
Tuy nhiên, có một số quan điểm dị biệt, Phú Lâu Na là một thí dụ, vị 
nầy sau bị giết chết lúc đang giảng pháp. Phú Lâu Na ở trong một khu 
rừng tre gần thành Vương Xá suốt thời đại hội, và được một cư sĩ đến 
hỏi, Ngài trả lời: “Đại hội có thể tạo ra một kết tập tinh tế. Nhưng tôi 
sẽ giữ những gì đã tự mình nghe từ Đức Đạo Sư của tôi.” Vậy chúng ta 
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có thể cho rằng đã có một số người có các khuynh hướng duy tâm và 
tự do tư tưởng. 

Giải thoát là ha bỏ mọi trói buộc để được tự tại, giải thoát khỏi 
vòng luân hồi sanh tử, cởi bổ trói buộc của nghiệp hoặc, thoát ra khỏi 
những khổ đau phiển não của nhà lửa tam giới. Theo Phật giáo, giải 
thoát có nghĩa là giải thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử, giải thoát khỏi 
mọi trở ngại của cuộc sống, những hệ lụy của dục vọng và tái sanh. 
Như vậy, giải thoát cũng có nghĩa là Niết Bàn. Sự giải thoát có thể đạt 
được qua tu tập thiển định. Hành giả nên luôn nhớ rằng trong Phật 
giáo, Phật không phải là người giải thoát cho chúng sanh, mà Ngài chỉ 
dạy họ cách tự giải thoát. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh, có năm giải thoát xứ. Giải Thoát Xứ Thứ Nhất: Ở đây vị Tỳ 
Kheo, khi nghe bậc Đạo Sư, hay một vị đồng phạm hạnh đáng kính 
nào thuyết pháp, đối với pháp ấy, hiểu được nghĩa lý và văn cú. Nhờ 
vậy mà sanh khoan khoái, nhờ khoan khoái hỷ sanh. Nhờ hỷ tâm, thân 
khinh an sanh. Nhờ thân khinh an, lạc thọ sanh. Nhờ lạc thọ, tâm được 
định tỉnh. Giải Thoát Xứ Thứ Nhì: Ở đây vị Tỳ Kheo không nghe giáo 
pháp, nhưng vị ấy, theo điều đã nghe đã học từ trước, thuyết pháp một 
cách rộng rãi cho các người khác, vị ấy đối với pháp ấy, hiểu được 
nghĩa lý và văn cú. Nhờ vậy mà sanh khoan khoái, nhờ khoan khoái 
sanh hỷ. Nhờ hỷ tâm mà thân khinh an. Nhờ thân khinh an, lạc thọ 
sanh. Nhờ lạc thọ tâm được định tỉnh. Giải Thoát Xứ Thứ Ba: Ở đây vị 
Tỳ Kheo không được nghe bậc Đạo Sư hay một vị đồng phạm đáng 
kính nào thuyết pháp, cũng không theo điều đã nghe, điều đã học 
thuyết pháp một cách rộng rãi cho các người khác. Vị ấy theo điều đã 
nghe đã học, tụng đọc pháp một cách rõ ràng, do vậy đối với pháp ấy 
hiểu được nghĩa lý và văn cú. Nhờ hiểu được nghĩa lý và văn cú mà 
thân được khinh an. Nhờ thân khinh an, lạc thọ sanh. Nhờ lạc thọ, tâm 
được định tỉnh. Giải Thoát Xứ Thứ Tư: Ở đây vị Tỳ Kheo, không nghe 
một bậc Đạo Sư hay một vị đổng phạm hạnh thuyết pháp; cũng không 
theo điều đã nghe đã học mà thuyết pháp rộng rãi cho các người khác; 
cũng không theo điều đã nghe đã học, tụng đọc một cách rõ ràng. Vị 
ấy theo những điều đã nghe đã học, dùng tâm tầm cầu, suy tư, quán sát 
pháp ấy. Nhờ vậy mà đối với pháp ấy hiểu được nghĩa lý và văn cú. 
Nhờ hiểu nghĩa lý và văn cú, khoan khoái sanh. Nhờ khoan khoái sanh, 
hỷ tâm sanh. Nhờ hỷ tâm, thân khinh an. Nhờ khinh an, lạc thọ sanh. 
Nhờ lạc thọ, tâm được định tỉnh. Giải Thoát Xứ Thứ Năm: Ở đây vị Tỳ 
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Kheo không nghe bậc Đạo Sư hay một vị đồng phạm hạnh đáng kính 
nào thuyết pháp, cũng không theo điều đã nghe đã học thuyết giảng 
một cách rộng rãi cho các người khác, cũng không theo điều đã nghe 
đã học dùng tâm tầm cầu, suy tư, quán sát, nhưng vị Tỳ Kheo ấy khéo 
nắm giữ một định tướng, khéo tác ý, khéo thọ trì, khéo thể nhập nhờ trí 
tuệ, nên đối với pháp ấy hiểu được nghĩa lý và văn cú. Nhờ hiểu được 
nghĩa lý và văn cú, nên khoan khoái sanh. Nhờ khoan khoái sanh, hỷ 
tâm sanh. Nhờ hỷ tâm, thân khinh an. Nhờ thân khinh an, lạc thọ sanh. 
Nhờ lạc thọ, tâm định tỉnh. 


The Principle 0ƒ Perect Freedom 


To understand Buddhism properly we must begin at the end of the 
Buddha”s career. The year 486 B.C. or thereabouts saw the conclusion 
of the Buddha's activity as a teacher In India. The death of the Buddha 
1s called, as Is well known, “Nirvana,` or “the state of the fire blown 
out." When a fire 1s blown out, nothing remain to be seen. So the 
Buddha was considered to have enetered into an 1nvisible state which 
can In no way be depicted in word or in form. Just prlor to his attaining 
Nirvana, In the Sala grove of Kusinagara, the Buddha spoke to His 
disciples to the following effect: “Do not waIl saying “Our Teacher has 
pased away, and we have no one to follow.` What I have taught, the 
Dharma (ideal) with the disciplinary (Vinaya) rules, will be your 
teacher after my departure. lf you adhere to them and practice them 
uninterruptedly, 1s It not the same as I1f my Dharma-body (Dharmakaya) 
remained here forever?” In spite of these thoughtful Instructions some 
of his disciples were expressing a dissenting Idea even before his 
funeral. It was natural, therefore, for the mindful elders to thínk of 
calling a council of elders In order to preserve the orthodox teaching of 
the Buddha. They consulted King AJatasatru who at once ordered the 
eighteen monasteries around his capital to be repaired for housing the 
members of the coming Council of RaJagriha. When the time arrived 
five hundred selected elders met together. Ananda rehearsed the 
Dharmas (sutras) while Upali explained the origin of each of the 
Vinaya rules. There was no necessity of rehearsing the Vinaya rules 
themselves since they had been compiled during the Buddha”s lifetime 
for weekly convocation for confessions. At the council a fine collection 
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of the Dharma and the Vinaya was made, the number of Sutras was 
decided, and the history of the disciplinary rules was compiled. The 
result of the elders” activity was acknowledged as an authority by those 
who had a formalistic and realistic tendency. There were, however, 
some who differed from them 1n thetr opinion. Purana, for Instance, 
was skilled In preaching. Purana was in a bamboo grove near RaJagriha 
during the council, and, being asked by some layman, 1s said to have 
answered: “The counciIl may produce a fine collection. But I will keep 
to what I heard from my teacher myself. So we may presume that there 
were some who had idealistic and free-thinking tendencIes. 

Moksha means the escaping from bonds and the obtaining of 
freedom, freedom from transmigration, from karma, from 1llusion, from 
suffering of the burning house In the three realms (lokiya). According 
to Buddhism, deliverance means deliverance from all the trammels of 
life, the bondage of the passion and reincarnation. Thus, moksha also 
denotes nirvana. Moksha can be achieved In dhyana-meditation. Zen 
practitioners should always remember that in Buddhism, 1t 1s not the 
Buddha who delivers men, but he teaches them to deliver themselves, 
even as he delivered himself. According to the Sangiti Sutfa In the 
Long Discourses of the Buddha, there are five bases of deliverance. 
The first base oƒ deliverance: Here, the teacher or a respected fellow- 
disciple teaches a monk Dhamma. Anh he receives the teaching, he 
gaIns a ørasp of both the spirit and the letter of the teaching. At this, Joy 
arises 1n him, and from this Joy, delight; and by this delight his sense 
are calmed, he feels happiness as a result, and with this happiIness his 
mind 1s established. The second base 0ƒ deliverance: Here a monk who 
has not heard the teaching, but In the course of teaching Dhamma to 
others he has learnt 1t by heart as he has heard it. At this, Joy arises In 
him, and from this Joy, delight; and by this delight his senses are 
calmed, he feels happiness as a result, and with this happiness his mind 
1s established. The third base 0ƒ deliverance: Here a monk who has not 
heard the teaching, but as he 1s chanting the Dhamma, Joy arises In 
him, and from this Joy, delight; and by this delight his senses are 
calmed, he feels happiness as a result, and with this happiness his mind 
1S ©stablished. The fourth base oƒ deliverance: Here a monk who has 
not heard the teaching from a teacher or a respected fellow-disciple; 
nor has he taught the Dhamma; nor has he chanted the Dhamma; but 
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when he applies his mind to the Dhamma, thinks and ponders Over 1t 
and concentrafes his afttention on 1t, Joy arises in him, and from this Joy, 
delight; and by this delight his senses are calmed, he feels happiness as 
a result, and with this happiness his mind 1s established. The fifth base 
0ƒ deliverance: Here a monk who has not heard the teaching from a 
teacher or a respected fellow-disciple; nor has he taught the Dhamma; 
nor has he chanted the Dhamma; nor has he thought or pondered over 
the Dhamma; but when he has properly grasped some concentration- 
sign (samadhi-nimittam), has well considered 1t, applied his mind to 1t 
(supadhartam), and has well penetrated it with wisdom 
(suppatividdham-pannaya). At this, Joy arises 1n him, and from this Joy, 
delight; and by this delight his senses are calmed, he feels happiness as 
a result, and with this happiness his mind 1s established. 
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Phụ Lục D 
Appendix D 


Đoạn Tận Và Giải Thoát 


Theo Kinh Potaliya trong Trung Bộ Kinh, có tám pháp đưa đến sự 
đoạn tận. Thứ nhất là “y cứ không sát sanh, sát sanh cần phải từ bỏ”: 
Do duyên gì, lời nói như vậy được nói lên? lộ) đây, nầy gia chủ, vị 
Thánh đệ tử suy nghĩ như sau: “Do nhơn những kiết sử nào ta có thể 
sát sanh, ta đoạn tận, thành tựu sự từ bổ các kiết sử ấy. Nếu ta sát 
sanh, không những ta tự trách mắng ta vì duyên sát sanh, mà các bậc 
có trí, sau khi tìm hiểu, cũng sẽ khiển trách ta vì duyên sát sanh, và sau 
khi thân hoại mạng chung, ác thú sẽ chờ đợi ta, vì duyên sát sanh. Thật 
là một kiết sử, thật là một triển cái, chính sự sát sanh nầy. Những lậu 
hoặc, phiền lao nhiệt não nào có thể khởi lên, do duyên sát sanh, đối 
với vị đã từ bỏ sát sanh, những lậu hoặc, phiển lao nhiệt não như vậy 
không còn nữa.” Y cứ không sát sanh, sát sanh cần phải từ bỏ,” do 
duyên như vậy, lời nói như vậy được nói lên. Thứ nhì là “y cứ không 
lấy của không cho, lấy của không cho cần phải từ bỏ.” Thứ ba là “y cứ 
nói lời chân thật, nói láo cần phải từ bổ.” Thứ tư là “y cứ không nói hai 
lưỡi, nói hai lưỡi cần phải từ bỏ.” Thứ năm là “y cứ không tham dục, 
tham dục cần phải từ bỏ.” Thứ sáu là “y cứ không hủy báng sân hận, 
hủy báng sân hận cần phải từ bỏ.” 7Thứ bẩy là “y cứ không phẫn não, 
phẫn não cần phải từ bổ.” Thứ tám là “y cứ không quá mạn, quá mạn 
cần phải từ bỏ.” 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có sáu pháp tu tập 
giải thoát hay sáu xuất ly giới. Thứ nhất là Tu Tập Từ Tâm Giải 
Thoát: Ở đây vị Tỳ Kheo nói như sau: “Ta đã tu tập từ tâm giải thoát, 
làm cho sung mãn, làm cho thành cỗ xe, làm thành căn cứ an trú, chất 
chứa và khéo léo tinh cần. Tuy vậy sân tâm vẫn ngự trị tâm ta.” Vị ấy 
cần phải được bảo như sau: “Chớ có như vậy, chớ nói như vậy, Đại 
Đức! Chớ có hiểu lầm Thế Tôn, vu khống Thế Tôn như vậy không tốt. 
Thế Tôn không nói như vậy.” Những lời nói của vị nầy là vô căn cứ và 
không thể nào như vậy được. Ai tu tập từ tâm giải thoát, làm cho sung 
mãn, làm thành cỗ xe, làm thành căn cứ, an trú, chất chứa và khéo léo 
tinh cần, sân tâm không thể nào ngự trị và an trú nơi kẻ ấy được. Thứ 
nhì là Tu Tập Bì Tâm Giải Thoát: Ở đây vị Tỳ Kheo nói như sau: “Fa 
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đã tu tập tâm bi giải thoát, tuy vậy hại tâm vẫn ngự trị tâm ta.” (phần 
còn lại cũng giống như phần số 1). Thứ ba là Tu Tập Hỷ Tâm Giải 
Thoát: Ở đây vị Tỳ Kheo nói như sau: “Ta đã tu tập hỷ tâm giải thoát, 
tuy vậy bất lạc tâm vẫn ngự trị tâm ta.” (phần còn lại cũng giống như 
phân số 1). Thứ t là Tu Tập Xả Tâm Giải Thoát: Ở đây vị Tỳ Kheo 
nói: “Ta đã tu tập xẻ tâm giải thoát, tuy vậy tham tâm vẫn ngự trị tâm 
ta.” (phần còn lại cũng giống như phần số 1). Thứ năm là Tu Tập Vô 
Tướng Tâm Giải Thoát: Ở đây vị Tỳ Kheo nói: “Ta đã tu tập vô tướng 
tâm giải thoát, tuy vậy tâm ta vẫn chạy theo các tướng.” (phần còn lại 
cũng giống như phần số 1). Thứ sáu là Tu Tập Khước Từ Sự Ngạo 
Mạn “tôi có mặt,” mà mũi tên do dự nghi ngờ được giải thoát: Ở đây 
vị Tỳ Kheo nói: “Quan điểm “tôi có mặt,' “tôi bị từ khước,' “tôi là cái 
nầy,' không được tôi chấp nhận, tuy vậy mũi tên nghi ngờ do dự vẫn 
ám ảnh an trú trong tôi.” (phần còn lại cũng giống như phần số 1). 


Cutting oƒƒ 0ƒ Afƒfairs and Deliverance 


According to the Potaliya Sutta In the Middle Length DIscourses of 
the Buddha, there are eipht things in the Noble Oneˆs Discipline that 
lead to the cutting off of affalrs. Firsf, with the support oƒ the non- 
kiling oƒ living beings, the killing of living beings 1s to be abandoned. 
So 1t was said. And with reference to what was this said? Here a noble 
disciple considers thus: “IÏ am practicing the way to abandoning and 
cutting off of those fetters because of which I might KiIII living beings. If 
I were to kill living beings, [ would blame myself for doing so; the 
wise, having Investigated, would censure me for doing so; and on the 
dissolution of the body, after death, because of killing living beings an 
unhappy destination would be expected. But this killing of living beings 
1S I(self a fetter and a hindrance. And while taints, vexation, and fever 
might arise through the killing of living beings, there are no taInts, 
vexation, and fever in one who abstains from killing living beings.` So 
1 1s with reference to this that 1t was said: “With the support of the non- 
kiling of living beings, the killing of living beings 1s to be abandoned." 
Second, with the support oƒ taking only whatf ¡s given, the taking of what 
1S not øIven 1s to be abandoned (the rest remains the same as above). 
Thind with the support oƒ truthƒdl speech, false speech 1s to be 
abandonecd (the rest remains the same as above). Fourth, with the 
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SHDpOTt unmaliciowus speech, malicious speech 1s to be abandoned (the 
rest remains the same as above). Fÿih, with the support oƒ reƒfraining 
from rapacious greed, rapaclous greed 1s to be abandoned (the rest 
remains the same as above). S7xfh, with the support oƒ refraining from 
Spiteful scolding, spiteful scolding 1s to be abandoned (the rest remains 
the same as above). Seventh, with the support oƒ reƒfraining from angry 
despair, angry despaIr 1s to be abandoned (the rest remains the same as 
above). Eiehíh, with the support oƒ non-arrogance, atrogance 1s to be 
abandoned (the rest remains the same as above). 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are six kinds of cultvation for deliverance or SIX 
elements making for deliverance. Fsí, having developed the 
emancipation oƒ the heart through LOVING-KINDNESS. Here a 
monk might say “I have developed the emancipation of the heart by 
LOVING-KINDNESS (metta), expanded 1t, made 1t a vehicle and a 
base, established, worked well on 1t, set it well in train. And yet 1ll-will 
still grips my heart. He should be told: No! Do not say that! Do not 
misrepresent the Blessed Lord, it is not right to slander him thus, for he 
would not have said such a thing! Your words are unfounded and 
1mpossible. lf you develop the emanicipation of the heart through 
loving-kindness, 1ll-will has no chance to envelop your heart. This 
emancIpation through loving kindness 1s a cure for 1ll-wIll. Second, 
emancipation 0ƒ heart through compassion. Here a monk mipht say: “I 
have developed the emanicipation of the heart through compassion 
(karuna), and yet cruelty still øgrips my heart” (the rest remains the 
same as In l). Tưrd, emancipation 0ƒ the heart through sympathetic 
Joy (mudia)  Here a monk migh( say: “I have developed the 
emancipation of the heart through sympathetic Joy..., and yet aversion 
(prati) still grips my heart” (the rest remains the same as in l). Fowrth, 
emancipation oƒ the heart through equanimity. Here a monk mipht say: 
“I[ have developed the emancipation of the heart through equanimity 
(upeka, and yet lust (rago) grips my heart” (the rest remains the same 
as 1n l). FỰth, the signless emancipation 6ƒ the heart. Here a monk 
might say: “I have developed the signless emancipation of the heart, 
and yet my heart still hankers after signs (nimittanusari-hotI)” (the rest 
remains the same as In l). S?xth, the emancipafion 0ƒ the heed to the 
tdeaq: “Ï am this,° means the emancipation 0ƒ doubts, uncertainfies, and 
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problems. Here a monk might say: ““Ihe 1dea “I am 1s repellent to me, l 
pay no heed to the idea: I am this.” Yet doubts, uncertainties and 
problems still grip my heart” (the rest remains the same as In ]). 
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Phụ Lục E 
Appendix E 


Bốn Tiến Trình Tiến Đến Phật Quả 


Theo Kinh Đại Sự, có bốn tiến trình tiến đến Phật Quả. Thứ nhất 
là “Sơ Hành”: Trong đó người tu hành phải biết vâng lời cha mẹ, 
vâng lời các sa môn cùng các Bà La Môn, và tôn kính người già, phải 
làm việc thiện, phải khuyên người khác cúng dường và phải thờ cúng 
Đức Phật. Khi còn ở “sơ hành' thì người đó chỉ là một người thường 
chứ chưa phải là Bồ Tát. Đức Phật Thích Ca đã trải qua sơ hành từ thời 
Đức Phật Aparajitadhvaja. Thứ nhì là “Quyết Tâm Đạt Quả Bồ Đề”: 
Ở đây bao gồm sự quyết tâm của một người để đạt đến quả Bồ Đề 
theo đúng trình tự. Đức Thích Ca Mâu Ni đã năm lần có quyết tâm nầy 
trong quá nhiều kiếp sống của ngài. Thứ ba là “Sở Đắc Phẩm Hạnh 
Phật”: Đây là sự nối tiếp của sự quyết tâm đạt quả Bồ Đề; giai đoạn 
nầy bao gồm sở đắc những phẩm hạnh cần thiết để trở thành Phật. Đức 
Phật Thích Ca Mâu Ni bắt đầu sở đắc những phẩm hạnh Phật vào thời 
Đức Phật Samitavi. Trong giai đoạn thứ hai và thứ ba, một vị Bồ Tát sở 
đắc các phẩm hạnh nói đến trong Jatakas và tiến từ địa thứ nhất lên 
địa thứ tám. Đức Thích Ca Mâu Ni đã lên địa thứ bảy khi ngài sinh ra 
làm Hoàng Tử Kusa. Thứ tư là “Bất Hoàn ”: Đây gọi là bất hoàn. Bắt 
đầu khi Bồ Tát đến địa thứ tám, khi ấy sẽ không có sự thối chuyển đối 
với bậc nầy. Khi Đức Thích Ca Mâu Ni sanh làm Meghamanava, ngài 
đã đạt đến tiến trình thứ tư nầy vào thời Phật Nhiên Đăng, vị nầy đã 
khẳng định sự thành đạt cuối cùng của Phật Thích Ca trên đường 
chứng quả Bồ Đề. Điều nầy được Phật Sarvabhibhu tái xác nhận khi 
Đức Thích Ca Mâu Ni sanh ra làm Tỳ Kheo Abhiya. Sau đó, Bồ Tát 
được sinh ra vô số lần mới vượt qua các địa thứ tám và thứ chín. Cuối 
cùng vị nầy tới địa thứ mười để được sinh ra làm Jyotipalamanava và 
được Phật Ca Diếp (Kasyapa) ban cấp cho Yauvarajyabhiseka, sau 
cùng trở thành vị thần trong cung trời Đâu Suất. Vị nầy phải hoàn tất 
địa thứ mười khi làm Đức Phật Cổ Đàm dưới cội cây Bồ Đề. 
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Four Courses 0ƒ Attaimment 0ƒ Buddhahood 


According to the Mahavastu, there are four courses of attainment 
of Buddhahood. The first course 1s the Prakrficaryd: In this carya, an 
individual 1s expected to be obedient to his parents, to the Sramanas 
and Brahmins, and to the elders, to perform good deeds, to 1nstruct 
others to offer gIfts, and to worship the Buddhas. While a being 1s In 
this carya, he 1s Just a common being and not a Bodhisattva. Sakyamuni 
Buddha practised this Carya from the time of AparajJitadhvaJa Buddha. 
The second course is the Pranidhi: Thìs consists 1n a being”s resolving 
to attain Bodhi in due course. SakyamunI took this resolution five times 
1n the course of his many existences as the ancient Sakyamunmi Buddha, 
whose life extended over aeons. The fhird course is the Anuloma: Ït 1s 
a continuation of the previous Carya, and consists In acquiring the 
Virtues necessary to become a Buddha. Sakyamumi began this Carya at 
the time of Samitavi Buddha. During the second and third Caryas, a 
Bodhisattva acquires the virtues mentioned in the Jatakas and advances 
from the first to the eight bhumi. Sakyamuni reached the seventh 
bhumIi, when he was born as prince Kusa. The ƒourth course is the 
Avivarfta or Anivarfanda: Thịs 1s called a non-returning Carya. Ït 
commences with the Bodhisattva reaching the eighth Bhumi when 
retrogression becomes Impossible for him. When Sakyamuni was 
reborn as Meghamanava, he reached this Carya the time of Dipankara 
Buddha, who confirmed his ultimate success In attainng BodhI. lt was 
reconfirmed by Sarvabhibhu Buddha when Sakyamuni was born as 
Abhiya or Abhijli Bhikshu. Subsequently, the Bodhisattva was born 
innumerable times In order to cross the eighth and ninth bhumis. He 
ultimately reached the tenth bhumi to be born as JyotIpalamanava and 
given Yauvarajyabhiseka by Kasyapa Buddha, at last becoming the 
god of gods ¡In the Tusita Heaven. He was to complete the tenth bhumi 
as Gautama Buddha under the Bodhi tree at Gaya. 
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